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همان گونه که از عنوان کتاب برمی آید, نوشتار حاضر به توضیح گونه ای 
از شناخت خدای متعال می پردازد که به آن «معرفت فطری» می گویند. 
هرچند معرفت فطری تنها طریق شناخت نیست. اما در تعالیم پیامبران 
الهی از جایگاه بلندی برخوردار است و به یک اعتبار تنها طریق معرفت 
حقیقی خداست. 


با آنکه در قرآن کریم و روایات اهل بیت (علیهم السلام), بر موضوعات 
اعتقادي تاکید بسیار شده و معارف بلند و ارجمندی بیان گردیده است, 
۱ 
زمره همین معارف و حقایق است. البته سخن از «فطرت» و معرفت 
فطری بسیار گفته اند, اما ظاهزا - انچه از قران و.ستت: در آبزه. باب 


اون هی سوت زا آنخه مه و صون. ار ای احاط که ی هر 


در این مختصر تلاشمان بر این است که در حد امکان, با تکیه بر منابع 
ات ی ای ری یار سر 
ویژگی های بارز آن تأکید کنیم. در ضمن سعی شده است تا طرح کلی 
خداشناسی دینی و مراحل و مبانی معرفه الله و ایمان به خدا بیان و 
عرضه گردد. از جمله سوالات و مسائل دیگری که این کتاب در صدد 


آیا وجود خداوند محتاج کشف و اثبات است با شناخت خدا امری روشن و 
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مغر فهالله از جهراهی خاصل.می شود ه تفش عفن دز این متساله خیشیت ؟ 


آیا مناظره و جدال پیرامون عقاید دینی امری پسندیده است يا خیر؟ و چه 
شرایطی برای مناظره دینی وجود دارد؟ نقش اراده و اخلاق در معرفت 


ایمان چیست و چه مقدماتی دارد؟ 


لازم به ذکر است که قبل از تألیف این کتاب. مطالبی پیرامون خداشناسی 
از سوی نگارنده منتشر شد(1) و در آن: خداشناسی دیتی با خداشناسی 
فیلسوفان یونان مورد مقایسه قرار گرفت و تفاوت های این دو مکتب 1 
گردید. با انتشار این مباحت, پيشنهادات متعددی درباره آن طرح شد. غالبا 
درخواست می شد که مباحث اسلامی به طور مستقل و جدا از مباحث 
فلاسفه یونان و با تتاتف: روشن تر عرضه شود تا افراد بیشتری بتوانند از 
آن استفاده کنند و حتی به عنوان کتاب درسی در پاره ای مقاطع آهنوز نی 
تدریس شود, ضمن آنکه حجم کتاب نیز زیاد نباشد. 


قضاوت در این باره که کتاب حاضر تا چه حد در تزآوز دی این نیاز ها و 


پيشنهادها موفق بوده, بر عهده خوانندگان محترم و دانشوران و محققان 
ارجمند است. و نگارنده انتظار دارد که از پيشنهادات و انتقادات این 


عزیزان باز هم سود جسته و در بیان معارف 7 استفاده 
کند. 


ذر بایان لاتم ات از کفه کنسای که به ون در خاش متس کات فاتر 
وده اند تشکر کنم, از جمله از اساتید خویش؛ 7 از استاد و فقیه 
آیت. ال آقا میرزا محمد باقر ملکی میانجی 9 از 9 
و ناشر محترم, کمال تشکر و سپاسگزاری را دارم. 


رضا برنجکار 
ص:10 


1- ابتدا به صورت مقالاتی با عنوان «یونان و دین» در نشریه کیهان 
اتخنشهه سای فا کی مد و مج ده ال 0 هن 


بی تحت ادیان 
فلسفه یونان و ادر 
کنا مبانی خداشنا 
عنوان « م 
ف ۰ 
۱ 
سپس در : 


الهی». 


مقدمه 
اشاره 


در مقدمه, به طور اختصار به دو مطلب می پردازيم. ابتدا سیر کلی مباحث 


1- سیر کلی مباحث کتاب 


در بخش اول کتاب, خداشناسی عقلی و اثبات آفریدگار, از راه توجه به 
پدیده های جهان و نظم و پیوستگی میان اجزاء عالم و همچنین از راه سیر 
انفسی و مراجعه انسان به نفس خویش طرح می شود. محصول این 
مرحله اثبات آفریدگار از یک سو و شبیه ندانستن او به آفریدگانش از 
سوی دیگر و در نهایت حیرت انسان در ذات اقدس الهی و احساس نیاز به 
و را و 
کتاب نیست و صرفا به عنوان مدخلی برای ورود به بحث فطرت, طرح 
می شود, لذا به اختصار بیان شده است. 


در بخش دوم به معرفت فطری خدا می پردازيم. در مرحله اول این بخش, 
ابتداتقوقف و مکاناولیة ای که اسان ان معررقت را آز-خدآوند جویاقت 
بجعت اسماء و صفات الهی پرداخته و در نهایت به تقسیم خداشناسی به 
سه نوع «آثباتی», «سلبی» و «فطری» می رسیم. 


مرحله دوم به راه های یادآوری معرفت فطری اختصاص دارد و در ضمن؛ 
قرار می گیرد. 
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منجر می شود. در فصل اول این مرحله, به اموری که زمینه تسلیم يا عدم 
تسلیم انسان در برابر خدا را فراهم می کنند پرداخته می شود و در این 
ارتباط, مباحثی نظیر اراده, دواعی, آخلاق و ارتباط آن ها با اعتقاد و عمل 
مورد بحث قرار می گیرد. فصل دوم به حاصل تسلیم انسان, یعنی ایمان 
اختصاص دارد و به ویژگی های آن می پردازد. 


در انهای کات اتضار روش انشفاده از بات ه احاست دز خداتاسن 
فطری, و حقأانیت فطرت بیان فی. کزدن, 


ناگفته نماند که هدف ما در این کتاب, تنها بیان دیدگاه کتاب و سنت در 
بشری نیستیم(1) و تنها در معنای فطرت به ارای مختلف در این باره می 
پردازیم. نیز سعی بر این است که منابع و مصادر اصلی روایات ارائه شود 
تا خواننده با مأخذ اولیه دینی آشنا شده و به طور مستقیم به آن ها مراجعه 
کند. 


2- فضیلت معرفه الله و آثار آن 


چنانکه در پیشگفتار گذشت. کتاب حاضر درصدد توضیمح معرفت فطری 
خداست. از این رو مناسب است در مقدمه, اهمیت معرفت خدا و فضیلت 
ها و آثار آن را از دیدگاه قرآن و احادیث شریف مرور کنیم: 


معرفت خدا؛ , سرچشمه همه ارزشهاست و در ابعاد مختلف حیات انسان, 
نقشی اساسی دارد. قرآن کریم مرزیندیر ات انسان ها را بر اتبسن 
ایمان و عمل صالح تصویر می کند و هرگونه ارزش انسانی را به این 
مسئله باز می گرداند. از دیدگاه قرآن تنهاء؛ کسانی که به خدا| ایمان 2 
و عمل شایسته انجام می دهند, مورد رحمت و مغفرت و پاداش(2) خدای 
رحیم قرار گرفته و وارد بهشت می شوند.(3) همین افراد در نزد خدا 
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1- 1. در کتاب «مبانی خداشناسی در فلسفه یونان و ادیان الهی» تا 


حدودی به این موضوع پرداخته ایم. 
2- 2. به ترتیب ویژگیهای مذکور, مراجعه کنید به: جاثیه/ 30؛ حح/ 0ظ, 


عنکبوت/ 7؛ فاطر/ 7؛ آل عمران/ 57, روم/ 45, کهف/ 30, انشقاق/ 25, 


تین/ ۰6 سبا/ 37 قصص/ 80. 
که هر رای یم و 2و ار رم وف اش در 
کهف/107, حج/ 14 و 23 و 56, عنکیوت/ 58, روم/ 15, لقمان/ 8, 
پخه 9 هر 11/۵22 


بهترین انسان ها بوده و از پاکیزه ترین زندگی و نیکوترین سرانجام ها 
برخوردار می شوند و هم اینان هستند که به خلافت, هدایت و نور الهی و 
رستگاری رسیده(1) و به درجات متعالی صعود می کنند.(2) از سوی دیگر 
می دانیم که معرفه الله مبنا و اساس ایمان و عمل صالح است. (3) به 
جهت کثرت آیات قرآن و آشنا بودن خوانندگان مجنرم با آن ها به دک 
مدارک آن ها اکتفا کرده و گوشه ای از فضیلت های خاص معرفه الله را از 
ژنان ال بیت‌یاصیر اکرم (صلی اللف علبه و آله ,و سلم) بان من کم 


- معرفت خدا اولین قدم در پیمودن طریق دین و تدین و عبودیت خداست. 
ول الین قعرقثه.(4) 

سرلوحه دین معرفت خداست. 

ول الکياته به معرقثه.(5) 

اون تن رورا راکوت 

ول عباده الله مغرقیه.(6) 

اولین عبادت خدا, معرفتِ خداست. 

معرفه الله, عالی ترین معارف و علوم و فضیلتمندترین و برترین واجبات 


است : 
مَعرقة الله سْبْحاتَة آغلی المعارف.(7) 
شناخت خدای سبحان, عالی ترین شناختهاست. 


ان افضل. القرایض و آوختها غلی الانسان: عفرقة الب ۶ الافراز آذ 
بالفو رنه ۱2 


پروردگار و اقرار به عبودیت اوست. 
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1- به ترتیب ر. ک: بینه/ 7؛ رعد/ 29؛ نور/ 55؛ یونس/ 9؛ بقره/ 257 
طلاق/ 11؛ قصص/ 67. 

2- 2. ر. ک: مجادله/ 11, طه/ 5 7. 

3- در ویر کون شماره 6 از معرفت فطری در این باره مطالبی بیان شده 
4- 4. نهج البلاغه, خطبه 1. 

5- کافی 1/ 140, ح 6. 

6- توحید صدوق, ص 34, ح 2 و عیون اخبارالرضا (علیه السلام) 1/ 149 و 
ارشاد شیخ مفید. ص 119. 

7- غررالحکم: 9864. 

8- کفایه الاثر. ص 258. 


جاء رَجْل الی سول الله (صلی الله علیه و آله و سلم) قال: ما رأس 
العلم؟ قال: معرفه الله حق معر فیه.(1) 

مردی نزد رسول خدا (صلی الله علیه و آله و سلم) آمد و پرسید. : بالاترین 

علم چیست؟ حضرت در پاسخ فرمود: شناخت خدا, ان گونه که سزاوار 
اوست. 


اماق ضاوق (غلبه الملای در اهیت ات خدا می قو وا رده 


اگر مردم فضیلت معرفت خدا را می دانستند, هرگز , به شادیها و نعمت 
های دنیوی که به دشمنانشان رسیده, جچشم نمی دوختند و دنیای ۳1 ها در 
نظرشان از چیزهایی که قدم بر آن می نهند, کمتر جلوه گر می شد و در 


غوض: از مغرفه الله بهرم هند هی شدقد و از آن لذت می بردند, همانند 
کسی که در باغ های بهشت با اولیاءالله همنشین بوده و در انجا در خوشی 
و لذت به سر می برد. همانا معرفه الله, انیس انسان در هر وحشت؛ 
مصاحب او در هر تنهایی؛ روشنایی در هر تاریکی؛ توانایی در هر گونه 
ناتوانی؛ و شفا و تندرستی از هر نوع بیماری است.(2) 

مطالب فوق تنها بخشی از فضیلت هایی است که برای معرفت خدا بیان 
شده است. این مناسب است به گوشه ای از اثار شناخت خدا نیز اشاره 
شود. 


است : 
آحو؛ حلّق الله آن یسم لما قصی اللة عَرَوجّل, من عرّف الله عَرَوِجَلْ.(3) 


سزاوارترین آفریدگان خدا برای اينکه تسلیم قضای الهی شود کسی است 


ان أعْلَم الثاس بالله أَرْضاهَمٌ بقضاء الله عرَوجل.(4) 


- امیدواری به خدا از یک سو و خوف از او از سوی دیگر, از نتایج دیگر 
شناخت خداست: 
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1- بحارالانوار 3/ 14, ح 36 و ص 269, ح 4. 
2- کافی 8/ 247, ح 347. 

3- کافی 2/ 62, ح 9. 

4 کافی 2/ 60, ح 2. 


با کب رخف لقن غرفی ان لانعطع وجاعه منی:(۱1 


من عرف الله, خاف الله.(2) 

کسی که خدا را شناخت., از خدا می ترسد. 

- از دیگر ثمرات شناخت خداء بی نیازی از مردم و نیازمندی و درخواست 
از خداوند است: 

مَن سکن قَلبَة الْعلمْ بالله سَکتَة الغنی عن حلّق الله,(3) 

کسنی که در فلیتشن عم بمخدا سکویت دی بای از علض دا ثیز ور 


او قرار می یابد. 
عم لاس بالله رهم لغ مَسألة.(۵) 


داناترین انسان ها نسبت به خدا, بیشترین سوال و درخواست را از خداوند 
خواهد داشت. 


2 و بالاخره کسی که خدا را شناخت.؛ برای اقامتگاه ابدی اش تلاش خواهد 
کرد: 


- نت 0 
عجبِث لِمَن عرف ربة کیف لا بسْعی لدارالبقا.(د) 


ابدی اش تلاش نمی کند ! 


ص:15 


1- ثواب الاعمال, ص 163, ح 1. 
2 کافی 2/ 68, ح 4. 
3- غررالحکم: 8896. 
4 غررالحکم: 3260. 


5 غررالحکم: 6265. 


ص:6 1 


بخش اول: اثبات آفریدگار و نیاز به معرفت فطری 


اشاره 


ص: 17 


ص:8 1 


فطل ال اقاتت: اهر دای زر راجنر آقاقی 


اثبات آفریدگار از راه سیر آفاقی(1) 


اتان, با مشاهوم ممعووات.عالم هه فامل در پر آمون انم درم باین که 
جهان مشاهده شده, بسان بنای ساخته شده ای است که محتاح سازنده 


است. این حکم اولیه, با تدبر و تعقل در نظم و به هم پیوستگی اجزای 
عالم؛ تایب 6 کاکند می یی . ضمن اینکه عظمت و جلال سازنده جهان نیز 


به اثبات می ز لسند. 
تصدیق به وجود پدیدآورنده عالم به مقتضای چیزی است که آن را «عقل» 
یالعْقول بُعتقَذ الطدیْقّْ بالله.(2) 
این حکم عقل است که «چاره ای نیست ۳ اثبات آفریدگار زیرا 
آفریدگان موجودند». 
قلَم یک بذْ من آثبات الصانع لوْجُودٍ العضئوعین.(3) 
ص: 19 


1- مباحث مربوط به این عنوان. مطالبی عقلی است و ذکر احادیث, جنبه 
تعبدی ندارد, بلکه نشان گر این است که ائمه اطهار (علیهم السلام) نیز به 
همین شیوه, استدلال می کردند. 

2- توحید صدوق. ص 40. 

3- کافی 1/ 84. 


و بدین سان «وجود پدیده بر صانعی که آن را ساخته دلالت می کند. آیا این 
ای ی و ی 
را که آن را ساخته است, گرچه سازنده آن را مشاهده نمی کنی؟ »: 


ی کر و لو 
خُشیّد میب عَلقث آن له بانیا و ان کنت لَمْ تر البانت و لَمْ تضاهذغ؟ 1(1) 


جح 
۱ 


3 


از همین جا آدمی دچار حیرت می شود. زیرا از طرفی نمی تواند وجود 
آفریدگار را انکا ر کند و از طرف دیگر او را نمی بیند و شخص او را نمی 
شناسد و نمی تواند ذات او را توصیف نماید. زیرا «با تدبر در پدیده ۹ 
انسان به مدد عقل خویش؛ پدیداورنده را تنها از این جهت می شناسد که 
موجب اقرار به وجود او می شود نه از جهت احاطه به توصیف او».(2) 


امرالحمشن لیا عانه الساام ور این ارم فش را 


خداوند خردها را بر چگونگی صفات خود آگاه نساخته, اما آن ها را از 
معرفت لا زم و صرورعر نیز محجوب نکرده است. پس همأنا اوست که 
نشانه های هستی بر او گواهی می دهند: 


لَمْ بطلع العْقَولَ علی تخدید صقته. و لَم بَعْجْبها عَنْ واجب مفرفته. فهْو 
الذی نسْهَذد له أغلامٌ الوجُود.(3) 


این تن[ در قدم بعدی, جدی کر .۵ ماش تر ی .شنودو. انگاه که براق 
رفع حیرت و شناسایی ذات افریننده. به تدبر و تعقل بیشتر در پدیده ها 
است., صانع نمی تواند حادث باشد. و اگر مصنوع عاجز و ناقص است. 
صانع این گونه نخواهد بود. و به طور کلی خالق در هیچ صفتی نظیر و شبیه 
مخلوق نخواهد بود. زیرا در غیر این صورت. خالق نیز مصنوع و مخلوق 
خواهد بود؛ چون دارای صفات مخلوق است. 


ص20 
1- کافی 1/ 81. 


مار الانهاز 1۸7۰ تخد فطل ) 
5 بقع البلاعهر خمایف: 49 


ی ای ور انم ام ام شاف مات که سا ان اه 
شده است, از خالق سلب می شود و تباین صفتی, بعنی تباین و تفاوت 
قکْلّ ما فی الْحَلَق لا یو جَذٌ فی خالقه. ۱۳ 
(1) 


پس هر آنچه در مخلوق است در خالق یافت نمی شود. [بلکه ]| هرچه در 
مخلوق ممکن است یافت شود, وجود ان در سازنده اش ممتنع و محال 


9 

بان لجمیع ما َْدَتَ فی الصْفات.(2) 

خداوند در صفاتش مباین با همه حادث شده هاست. 

هو خلاف ما بعقل.(3) 

[تما بُعْقَلّ ما کاق بصقه المَجْلُوقِ, و لیس اللة گذلک.(4) 

حدیث آخیر, علت و دلیل حدیث قبلی را بیان می کند. ترجمه دو حدیثت 
فوق چنین است: 

خدا بر خلاف آن چیزی است که مورد تعقل [و تصور عقلی] واقع می شود. 


[زیرا] تنها آنچه صفات مخلوق را داراست.؛ مورد تعقل واقع می شود در 
حالی که خداوند این گونه نیست. 


همان گونه که می بینیم نتیجه تعقل و تدبرٍ بیشتر نیز اثبات صانع از یک سوء 
و نفی شباهت میان صانع و مصنوع از سوی دیگر است. () و حاصل جمع 
انزن ده تیه نی خیرت ه وله درباره افر ید کار حهان. اسنت: و این محصول, 
نهایت سیر عقلی در خداشناسی است که در روایات اهل بیت (علیهم 
السلام) از آن به «تجلی خداوند به عقول» پاد شده است: 


ص:21 


1- توحید صدوق. ص 40. 
2- توحید صدوق. ص 6۵9. 


3- کافی 1/ 82, ح 1. 

4 کافی 1/ 108, ح 1. 

5- در احادیث معصومین (علیهم السلام), این دو مطلب با عنوان «اخراج از 
خدین از فی سود اوآ ارد: دو حد تعطیل و تشبیه است. تعطیل 
تع ۳ ِِ وجود خداوند یا نفی آن. و تشبیه یعنی شبیه دانستن خدا 


بها تجلی صانقها لِلعْفُول.(1) 

به آفریده ها, آفریننده, بر عقول تجلی می کند. 

ظَهَرّ فی الْعْفُولِ یما پُری فی حَلْقَهٍ من علامات التدییر.(2) 
با تشانههای تدبیر که به.ما تمايانن بر خردها اشکار کردند. 
ص22۰ 


یه الا خی 90 زر در 
2 کافی 1/ 141, ح 7 و ر. ک: نهج البلاقه, خطبه 182. 


محصول نهایی این راه نیز تجلی خداوند بر عقول است و شرط پیمودن 
چنین سیری, رقع تعلقات دنیوی و بازگشت به خود است. منظور از این 
گونه تعلقات, تنها وایستگی های بدنی و جسمی نیست. بلکه مراد اصلی 
وابستگی های فکری و قلبی است. گرچه انجام چنین کاری به طور کامل, 
مشکل می نماید, اما به همان درجه ای که حاصل شود. سیر انفسی ادامه 
می یابد و نتایج آن بر سالک ظهور می نماید. 


پس از رهایی از هواهای نفسانی و کنار گذاشتن افکار و اندیشه های 
بشری, انسان می تواند به خود بازگردد و روح و جان خویش و مصنوعیت و 
فقر وجودی ان را وجدان کند. در این وضعیت روحی, ادمی خود را در حال 
تغییر و تبال و وابستگی می یابد و به حس درونی, درمی يابد که قائم به 
غير است؛ اما در عین حال- نظیر انچه در سیر افاقی بیان شد- تغییردهنده 
خود را نمی شناسد زیرا ذات مقدسش, همان گونه که از چشم ها محجوب 
است., از عقول و همه قوای بشری محجوب است: 


ای اللع اتجتِ عن العْمول ما اجب عن الأْبصار.(1) 
خدا همان گونه که از چشمها پنهان گشته, از خردها نیز پنهان شده است. 
لا جیط به الصا و الْفْلوب.(2) 


ص :3 2 


قح آلعقه [ر.ض 1۳6 
2- نهج البلاغه, خطبه 95. 


دیده ها و دلها, خدا را فرا نمی گيرند. 


مُحََمْ علي الفْلوب أن » لقللَة, و علی الَوهام أن تَحْة, و علی الطمایر آن 
تک جل و غز عق ادا کلقّه و سمات بزنه. و تعالن ع دک علواً 


کبیرا.(1) 


بر دلها تحریم شده است که تشبيهش کنند و بر اوهام که محدودش سازند 
و بر انديشه ها که آن را در خود آورند [و از 1 صوربنی بسازند ]. او از 
ابزارهای خلقش و نشانه ها و توصیف های آفریدگانش, منزه و مبراست. ۰ و 
از آن ها برتری بسیار دارد. 


بدین ترتیب, در سیر انفسی نیز مانند سیر آفاقی, از سویی صانع و مغیر 
اثبات می شود و از سوی دیگر نسبت به ذات او معرفتی حاصل نمی 
شود. ۷ دچار تحير شده و از تغییردهنده خویش 
می خواهد تا خود را به او معرفی کند. 


تفاوتی که در میان سیر آفاقی و سیر انفسی وجود دارد, این است که در 
بازگشت به نفس, انسان با شدت هرچه تمامتر, مصنوعیت و فقر وجودی 
خویش را وجدان می کند و از اين رو با یقین و اطمینان بیشتری به صانع و 
قیوم و مدبر خویش اقرار و اعتراف می کند. 


بی همتا بودن او و حیرت ی اوست و در این نوع ۷" , معرفتی 
از تحص و ات افریدکار بة-ذاست. نمی آید. آها .خر آنن. صوقت. سیر 
خداشناسی به پایان نمی رسد, بلکه معرفه الله به معنای حقیقی آن از 
طریق فطرت و قلب. از همین جا اغاز می شود. 


پس از تجلی خدا بر عقول, اگر انسان خواهان معرفت حقیقی بوده و از 
آفاد کی روحی تیز بر خفرداز باشد: خداق: متعال.: بر قلب او تجلی کرده و به 
ندای وجدانش پاسخ می دهد و با معرفت شیرین و گوارای قلبی- و به 
ذهنی و مفهومی- او را سیراب می سازد. اینجاست که انسان خود را در 
پیشگاه خدای سبحان احساس کرده و در عین خضوع و خشوع و تأثر, با وی 
۱ ۳ ۱۳/9 
فلت درخاست ها چکرز اتمه اطهاز (علم السلاما ار حدا وت دراره 
معرفت خدا, روشن می شود: 


ص :24 


1- کافی 1/117, ح 7. 


۱ 


نك ی رت ِ ۳ ۳ 
الهی. هب لي کمال الاتقطاع الیک. و نز آبصار قلوبنا بضیاء تظرها الیْک؛ 
ی تَحْرّق ابَصازٌ القلوب خجَبّ لور قتصل الی مَعْدن العظمه و تصبر 
۲ ۳ ۳۹ لا ۶ 2 ِ لو ِ جر - سٍ 
آژواختا مُعَلْقَةٌ بعزٍ قذسک...الهی آلجقنی بثور زک الابعْج قاکون لک عارفا 
و عن سواک منجرفا.(1) 


معبودا, نهایت توجه و انقطاع به سوی خودت را نصیب من گردان. و دیده 
قلبهایمان را به روشنایی نگاه کردن به تو منور گردان؛ تا اینکه چشم قلبها, 
حجابهای نور را شکافته, به معدن عظمت واصل گردد و ارواح ما به عزت 
قونن نف در آو یرگ نو دا مرا به نور عزت باشکوه تر خود, بپیوند تا اينکه 
عارف تو شوم و از غیر تو روی گردانم. 


الهی ترددی فی الانار بُوجبْ بُعْد المزار قَاجْمَعْنی عَلَیک بخذمه توصلنی 
[لیک...قاهدنی بئورک آلیک.(2) 


معبودا, سرگرم شدنم به آثار و پدیده هاء موجب دوری تو می شود. پس 
بوسیله نور خودت, به سوی خویش هدایت فرما. 

الهی آسالک مسأاله من بغرفک که مغرقتک...قاسالک... آن تعرقنی 
تفسک...(3) 


[و شناخت حقیقی ] می شناسد... از تو می خواهم ... خودت را به من 


آیه شربفه «اهدنا الصُراط ا لح هم که در سوره حمد قرار دارد و 
مسلمانان موظف هسنند همه روژه حداقل 10 بار در نمازهای یو میه, ان 
زا گرا کتتنه جر طیق تعستر آمام تضا (علنه الساام از درحواستت امزووه 
شدن معرفت بنده است نسبت به پروردگارش و نیز عظمت و کبریای او: 


0 ِ نعت. 
اسْتزاده فی المغرقه بربه و بعظمته و کبُریائه.(4) 


آیه شربفه, بیانگر درخواست افزوده شدن معرفت پروردگار و عظمت و 


ص25۰ 


1- مناجات شعبانیه. اقبال الاعمال. ص 6۵87. 

2 قسمت دوم دعای عر فه, اقبال الاعمال؛ ص‌‌ 19د. 

3- بحار الانوار 94/ 96. 

4 علل الشرایع. ص 260, ح 9 و عیون اخبار الرضا (علیه السلام) 2/ 107 
فضل بن شاذان در آخر حدیت می گوید: عبارت های این روایت را بارها و 
بارها از امام رضا (علیه السلام), شنیدم. 


این گونه شناخت از خداوند, در تعبیرات قرآن و احادیث معصومین (علیهم 
السلام) فیعوفت قطری» با «تجلی بر فلوب» امیده: مشود و مسجوق 
به معرفی خود او در عوالم پیشین است که اثر آن در خمیرمایه جان آدمی 
اسک ی تیان با عانت الممانضان ده آن معرفت کر ی 
شود. 


ص :26 


بخش دوم: معرفه الله و مراحل ان 


اشاره 


ص :27 


ص :28 


با مراجعه به منابع اسلامی و تعالیم آن در زمینه های مختلف و بررسی 
روش عملی پیامبران. خصوصا در خداشناسی و دعوت انسان ها به توحید و 
عادت خوا این تیه کت می. اند که رت اصای اسان الم در 
معرفه الله, دارای مبانی و مراحل خاصی است و از شیوه منحصر به فردی 
بهره می گیرد که با روش های مکاتب بشری تفاوت های اساسی دارد. 


اگر بخواهیم به طور مجمل و خلاصه مراحل خداشناسی دینی را بیان کنیم 
باید گفت: 


انسان پس از عبور از سه مرحله «تعریف», «تذکر» و «تسلیم» به هدایت 
الهی و ایمان دینی می رسد. 


- «تعریف» یعنی شناساندن؛ و منظور این است که خداوند خود را به همه 
انسان ها شناسانده است. و این مطلب همان است که گاهی با واژه 
«فطرت» از ان یاد می شود. 


- «تذکر» یعنی یادآوری. از آنجا که انسانها در عالم کنونی از معرفت 
فطری غافلند. خدای متعال برای پاداوری ان معرفت و اتمام حجت, از 
راههای 1 مختلف انسان ها را متذکر آن معرفت می سازد و مهمترین وظیفه 


البته پروردگار انسان از طریق دیگری نیز حجت خویش را بر او روشن می 
سازد, چنانکه در آیات و روایات؛ با مواردی برخورد می کنیم که سخن از 
اثبات صانع و استدلال عقلی است. در این گونه موارد مقصود یا زمینه 
سازی و اماده کردن مخاطب برای متذکر شدن به معروف فطری است و 
يا احتجاج و جدال احسن و اسکات خصم 


ص :29 


و پاسخ وین به شبهات منحرفین و معاندین. گذ شته از این گونه موارد, 
روال معمول پیامبران؛ بدیهی دانستن وجود خدا| و توحید. و تذکر به 
معروف فطری است. 

-مراد از «تسلیم» آن است که انسان ها پس از آنکه متذکر معرفت الهی 
شدند, در بر تسلیم شده و به او ایمان می آورند که با تایید خاص 


ص:30 


مراق اقال: خضر قت قطظا ی تفس شرا 


اشاره 


اصولا در ادیان توحیدی, شناخت خدا به صورت یک مسئله مجهول و 
مشکوک که محتاج کشف و آثبات باشد مطرح نشده است. سر این مطلب 
از دیدگاه منابع دینی. بیش از همه, در معرفتی از خدا نهفته است که در 
قلب و جان انسان به ودیعت نهاده شده است ؛ معرفتی که صنع خداست و 
در آیات و روایات با عنوان «فطرت» از آن یاد می شود. 


این معرفت موهوبی و هدایت نورانی, اساس ادیان الهی به شمار می رود 
و همانند عمود میانی خیمه دین» مجموعه معارف و احکام عملی و اخلاقی 
بن ات انشوار ی کرددا ایحا که اک غبید ای عظای. الهی:. اتساخ ۱ 
قدرت دریافت معرفت حقیقی خدای سبحان نمی بود: 


تک ری ق ادلی غلی و وی الک و لول انت اه 
(41) 


سك 


۳ 


ذر ما 
تو را به تو شناختم و تو مرا بر خودت دلالت و راهنمایی نمودی و به سوی 


خویش خواندی. و اگر تو نبودی نمی دانستم کیستی. 


ص :31 


1- مفاتیح الجنان, دعای ابو حمز ه ثمالی. 


له عرفنی تفسک. قاتک ان لَم نعَرژفنی تَفْسک لمْ أغرف رشولک.(1) 


پروردگارا, خودت را به من بشناسان, که در غیر این صورت. رسولت را 


این معرفت فطری تا بدانجا جنبه زیربنایی و اصولی دارد که حتی اگر 
برخی عبادات به عنوان عمود دین یاد می شوند. بدین دلیل است که این 
عبادات در انسان حالت رجوع به خویشتن و یاداوری ان معروف فطری و 


فاحتی را که ور کات وستت مت آمون مساله ریت آمده ای ان 
در دو فصل عمده بیان نمود. فصل اول متضمن مباحثی است که نشان می 
دهد معرفت فطری در چه موقف و جایگاهی به انسان عطا شده و از چه 
زمانی انسان امانت دار این ودیعه الهی گردیده است. و فصل دوم درباره 
حاصل و نتیجه تعریف الهی و حقیقت و خصوصیات آن معرفت به بحث می 
پردازد. 


ص :32 


1- بحار الانوار 95/ 326, ح 2. 


فصل اول: موقف تعریف 


آنچه از ادله و شواهد اسلامی بدیهی می نماید. این است که روح انسان 
قبل از ورود به عالم دنیا و تعلق به بدن جسمانی, عالم بلکه عوالمی را 
طی کرده, وقایع و مناظری را مشاهده نموده و در هر مرحله متحمل 
معارف و حقایقی گردیده است که این همه نقشی اساسی در زندگی 
دنیوی و حیات اخروی او دارد. 


در برخی از این مواقف انسانها فقط دارای روج بوده اند؛ 1 مثل «عالم 
ارواح». و در برخی دیگر روح آدمی دارای قالب و جسدی خاص گردیده 
ست؛ چنانکه در «عالم ذر» این گونه بوده است. 


درهمین عوالم بوده که همه انسان ها در یک فضای مقدس و نورانی, مورد 
تفضل و عنایت حضرت حق قرار گرفته 4 ۳ 
معرفت خداوندی: مورد شوال فرار گرفتند: «السگ ۹ و همگی د 
پاسخ گفتند: «بلی» 


گرچه با ورود بشر به عالم دنیا, خصوصیات این منازل و مراحل, مورد 
نسیان و فراموشی واقع می شود. اما اصل و اثر ان معارف فطری در نزد 
انسان حاضر و همیشه با وجود او عجین و همراه است. 


ص:33 


بت الْمَعرقة و تسوا المَوقف و سَیَدْکَروته.(1) 


پس معرفت خدا در انسان ها ثابت شد و موقف و محل دریافت معرفت از 
یاد آن ها رفت و بعدا متذکر آن خواهند شد. 


این معرفت ثابت و پایدار, چونان سنوی محکم, در وجود انسان پایه 
گذاری شده. است:تا در عالم. کنونی: بنای «دین خنیف» بز آن استوار گردده 
دین قیم و مستحکمی که استحکام خویش را بیش از همه و پیش از همه, 


کال رک رات وا و ها تیا تا ی کی 


«و اد حَد ریک من بیی دم من طُورهة رهم و آ چَدَهم علی أنْفَسهم 
آلشت بریکم قالوا تلی شهدنا آن تقو | یوم القیامه انا کثا عَن هذا غافلین* 
شرز آباژنا من قَبل و کا ذتد من بَعُدِهم أقتقلکنا بما قَعَلَ 


به خاطر بیاور زمانی را که پروردگار تو از پشت بنی آدم, فرزندانشان را 
بیرون آورد و آنان را بر خودشان گواه گرفت و پرسید: آیا من پروردگارتان 
نیستم؟ ! گفتند: ای واه .نی خی ۲ انکه نر روز رتساخیر ۰ 
بهانه آورده] بگویید؛ ما از این غافل بودیم ! یا بگویید: پدران ما قبل از ما 
مشرک بودند و ما هم فرزندان بعد از آن ها بودیم. آیا ها رنه شیت: انجه 
باطل گروان انجام دادند. هلاک می سازی؟ ! 


آیه شریفه از مرحله ای از وجود انسان ها سخن می گوید که در آ 
پروردگار آدم, از فرزندانش به ربوبیت خویش اقرار گرفت و این اقرار 
بدان جهت گرفته شد که کفار و مشرکین در روز قیامت نگویند که ما از 


اژ این آیه. استفاده می شود که پروردکار متعال شناختی درباره خود به 
جمیع انسان ها داده است. به طوری که همه آدمیان به ربوبیت او شهادت 
و گواهی داده اند؛ و این شناخت و اقرار حجت بالفعل بر همه انسانهاست 
و به حدی روشن و قوی است که شرایط خانوادگی و محیط کفرالود 
اجتماعی, قادر به از بيین بردن کامل آن نیست و از این رو خدا در روز 
قیامت می تواند بر مشرکان و کفار, احتجاج کرده و عذر غفلت خود ان ها,؛ 
و یا مشرک بودن پدرانشان را نپذیرد. 


ص :34 


[بخارالاتوار 5/ 237 
2اغرافت 172/۱ و 173 


روایات فراوانی در تفسیر و تبیین این آیه شریفه وارد شده که در ادامه, 

برخی از آن ها نقل خواهد شد. در این احادیث بیان شده که همه انسان ها 

در عوالم پیشین» , الله تعالی را بالمعاینه مشاهده کرده اند, به نحوی که هب 

گونه شک و شبهه ای در وجود او نداشته اند و اگر این معرفت نمی بود 
قادر نبود پروردگار خویش را در اين دنیا بشناسد. 


نکته مهمی که در این احادیث به چشم می خورد این است که در مورد 
عوالم متعددی به این ایح استدلال شده است. این نکته تشانکر آن است 
که اخذ میثاق در عوالم متعددی به وقوع پیوسته است. برخی روایات اخذ 
میثاق را در «عالم ارواح» بیان کرده اند و برخی دیگر در «عالم ذرٌ»؛ یعنی 


ای خفله کانی که در انم توایات جه تیم می ورد ان آنست که سنا 
اخذ میثاق. انسان ها موقف را فراموش کرده اند. اما اصل معرفت خدا در 
قلوبشان ثابت مانده است. و در برخی دیگر از روایات امده است که 
خداوند معایته را فرام‌شاند: اما اصل اقرار را در فلوب انسان ها نابت .< 
استوار گردانید. 


شده که از آن تعبیر به «معاینه» می شود. در اين عالم در نزد انسان ها 
حاضر نیست. بلکه تنها اصل شناخت خدا در نزد انسان حضور دارد. در 
مباحث بعدی, درباره اين مطلب و نحوه متذکر شدن به معرفت فطری 
بحث خواهد شد. و اینک. برای نمونه. برخی از روایاتی که مطالب فوق در 
ان ها بیان شده. نقل می شود: 

زراره می گوید: از امام باقر (علیه السلام) درباره آیه میثاق سوال کردم. 
فرمود. 


- ِ‌ 


اخرع من ظهرٍ آدم ره الی وم القیامقه. فَحَرَجُوا کالدر قعَرّفَهُمْ و آراهم 


تسه لول دی لم بعرف ای ربه:: ۱11 
ص :35 


1- کافی 2/13. 


خدا| فرزندان آدم را تا روز قیامت. از پشت آدم بیرون اور آن ها به 
صورت ذرات کوچکی بودند. آنگاه خود زا به: آبان تخاباند.۵ شتا اند وا کر 
ار ار دای سس سود اس سرا یس انیت 


زراره گوید از امام صادق (علیه السلام) در مورد اي میثاق سوال کردم 
فرمود: 
7 بت العَعَرِقَه فی فُلَویهمْ و تسوا المَوَقَفَ. وه تما لو لا ذلک, 


- 


تور آحد من حالقه وه من رارفه.(1) 


شناخت خدا در قلب ها ثابت ماند و آن ها موقف میثاق را فراموش کردند. 
و روزی آن به یادشان خواهد امد. و اگر این مسئله نبود, کسی نمی 
دانست افریننده و روزی رسانش کیست. 


امام صادق (علیه السلام) درباره آیه میثاق فرمود: 


کان ذیک عانتم الله. قأَْساهُم الْْعاِته و بت الفرار فی ضذورهق. و لول 
ذلک, ما عَرّف اَحذ خالقه و لا رازق و هو قَوّلْ الله: «و ین سَلتَهم من 
حَلْقَهُم لیِمَولت الله.»(2) 


این مطلب معاینه خدا بود. پس از آن, خداوند, معاینه را از یاد آن ها برد و 
اقرار را در قلبهایشان ثابت و استوار ساخت. و اگر این مطلب نبود. کسی 
آفریدگار و روزی رسانش را نمی شناخت. و این آیه شریفه به همین 
مطلب اشارم دارد: «و اگر از آنان سوال کنی که چه کسی آنان را آفرید, 
در پاسخ می گویند: خدا.» 


در آیات و احادیث فراوانی, از عوالم سابق, سخن به میان آمده و از وقایع 
اتفاق افتاده در آن ها, گزارش شده است. این گونه احادیث در از 
امامت, معاد, ححج, دعا, روح و نفس. بعی و رد نم دتم ی ور 
کمتر بحثی از مباحث اعتقادی را می توان سراغ گرفت که در آن به نحوی 
بدین موضوع اشارتی نرفته باشد. نگارنده در جای دیگر(3) مدارک 14 آیه 
و حدود 200 روایت را در این باره ذکر کرده و پیرامون برخی از ان ها 
توضیحاتی داده است. و در اینجا تنها به سه نقل قول در این باره اکتفا می 
کنیم: 
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1- المحاسن 1/ 376, ح 826. 
ی ی ای ات و 122 


[- فقیه و مورج عالیقدر علامه امینی صاحب کتاب الغدیر, کتابی با عنوان 
«المقاصدالعلیه فی المطالب السنیه» نوشته که بخش عمده ای از آن در 
تفسیر آیه میثاق است و در آن, 9 آیه و 130 حدیث دال بر وجود عالم ذر 
عنوان کرده است. جالب : نر این که ایشان پس از بررسی اسناد این 
احادیت. 40 حدیث را صحیح و یعنی روایاتی که سلسله. سند آن 
ها, همگی عادل و شیعه دوازده امامی هستند- دانسته است.(1) 


2 لسوت شمین. عدر الالمین. رات کت نر آساس سای خاش 
فلشنمه خمن مه تشر کالم ارما پر داخیه اس ار وجود عالم ارواج 
را از ضروریات مذهب شیعه دانسته, تعداد احادیث مربوط نف آز زا تست 
از آن هی داند کة قابل شمارش باشد. عنن ارت اسان ین است: 


لس الادمیّه نون سابقه عَلی التدن من عثر لزوم الگپاشخ. و التوایاث 
فی هذا| البای ,من طریق آصحابنا لا تخصی گر 7 حتی أنٌ توت الارواح 
الأْجساد کأنها کات ین ضروریات مق مب الامامتّه رصوان الم یر 
۳4 


روح انسان سابق بر بدن, وجودی داشته است. بدون آنکه لا زمه این سخن 
تناسخ باشد. و روایاتی که در این باره از طریق شیعه نقل شده, از جهت 
کثرت؛ قابل شمارش نیست ؛ به گونه ای که تقدم ارواح بر اجساد, همچون 
ضروریات مذهب امامیه رضوان الله علیهم است. 


3- شهید آیه الله بهشتی پس از طرح مسأله فطرت به تفسیر آیات میثاق 


پرداخته و نتیجه می گیرد: 


«اين آیه ها از گفتگویی میان خدا و همه انسان ها یاد می کند که در آن 
آدمیزادها در برابر خدا قرار گرفته و با او در گفتگو بوده اند و در اين گفتگو 
همه آن ها به خداوندگاری خدا و اين که او کارگردان هستی است اعتراف 
کرده و شهادت داده اند, شهادتی که در روز رستاخیز جلوی هر نوع عذر و 
بهانه. عذر آگاه نبودن و خبر نداشتن و تحت تأثیر گذشتگان قرار گرفتن را 


۳ گیرد. « 
ص: 37 


1- این کتاب برای نخستین بار در سال 1 توسطموسسه محفعق 
طباطبایی در قم منتشر شده و سال ها پیش از ان در الذریعه 4/323 


توضی< کوتاه درباره آن امده بود. 


ایشان پس از بیان این مطالب. به صحنه ای که پیمان فوق در آن بسته 
شده است می پردازد و پس از نقل نظریه منکرین عالم در یعنی حسن 
بصری و معتزله و برخی تفاسیر که به تعبیر ایشان آهنگ تأویل دارد, خود 
وجود عالم ذر را پذیرفته و می نویسد: : «آنچه درباره مفاد اين آیه می توان 
گفت این است که در آن اجمالاً از یک مرحله از هستی انسان ها یاد می 
شود که در آن به خداوندگاری خدا اعتراف داشته اند... .»(1) 


ص :38 


1- سید محقّد حسینی بهشتی, خدا از دیدگاه قرآن, ص 53 _ 47. 


فصل دوم: حاصل تعریف (ویژگی های فطرت) 
1- فطر ت, نوعی معرفت و شناخت خداست نه عقیده با گرایش پا توان 


همان گونه که در بحت از یت میثاق گذشت. حاصل تعریف خداشناختی 
متعالی درباره ذات اقدس الهی است. در اینجا به برخی آیات و روایات 
دیگر در این زمینه می پردازیم: 


«قأْقَم وجهک لین حنیفاً فِطرهة الله الّتی قَطرّ الثاس علیها لا تبدیْل لِحلّق 
الله ذلک الدُینْ الْقَْمْ و لکش رالاس لابعْلَمون.»(1) 


آیه شریفه, به سوی دین حنیف(2) دعوت می کند و آن را به عنوان فطره 
الله مطرح می کند و بیان می دارد که انسان بر ان مفطور و سرشته شده 
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1- روم (30)/ 30. 

2 واژ ه «حنیفا» در آیه شریفه, از لحاظ ادبی, حال است يا از دین یا از 
عضو و مخاطب ایه شریفه. دربار ه معنای لغوی این لفظ باید گفت: 
ريشه «حنیف» یعنی «حنف» در اصل به معنای میل, تمایل و کج شدن به 
سویی است. و به کسی که پایش تمایل و کجی دارد و با حالت خاصی راه 
هن رز جق< حتف افتف هی نود حنیف به معنای راه راست و کسی که به 
سوی دین مستقیم, , میل پیدا کرده پا از دین کجی اعراض نموده, تب ادخ 
است. به مسلمانان, حنیف گفته می شود زیرا| به دین مستقیم متمایل شده 
است. در این باره مراجعه کنید به: معجم مقاییس اللغه 2 10 1, الصحاح 
4 47 المصباح المنیر. ص 1534 و اساس البلاغه, ص 97. در روایات. 
«حنیفیت» به فطرت و معرفت و اسلام تفسیر شده است. در حدیثی 
ذیل ایه فطرت وارد شده, قرف از مصادیق دین» نماز و مصداق حنیف 
بودن. به چپ و راست توجه نکردن بیان شده است. در روایات دیگر 
مصداق دین. قبله و مصداق حنیف بودن, اخلاص در عبادت و دوری از 
شرک معرفی شده است. ر. ک: البرهان 3/ 262. 


می فرماید فطرت قابل تغییر و تبدیل نیست و دین قیم و استوار نیز همین 
دین فطری است. 


در روایاتی که در ذیل آنة شریفه «ختَفا ءلله یر مش ر کین به»(1) وارد 
شده, حنیف بودن را , به فطرت تفسی و معنا کرده اند: 


عَن ژراره قال: سألّث آبا عفر (علیم السلام) عَن قول الله عرَوَجَلَ: 
رک هه الحتة > فال: هی الفطته 2(۰) 


مالحنیفتة؟ قال: هی الْفْطتَهْ الّتی قطر الا علنها. قَطرّ اللة الحَلّقَ علی 
مرفته.(3) 


در روایت ت اخیر و برخی روایات دیگر,(4) حنیف بودن به فطرت و فطرت به 
معرفت خدا تفسیر شده است. احادیث زیادی ذیل آیه فطرت در کتب 
روایی موجود است. شیخ حر عاملی, مولف کتاب «وسائل الشیعه». در 
کتاب دیگرش. «اثبات الهداه» بابی را تحت عنوان «ِنْ المعرقة الاجمالة 
صَروربه موب خ چهْ لا کسَبیّه» منعقد کرده و 56 حدیث در این باب نقل 
کرده, و سیس اضافه می کند: به دلیل اينکه این احادیث بیش از حد تواتر 
است, ما فقط برخی از آن ها را یه 5(۰) 


عن ژرارع قال: فلّث لأبی جققرِ (علیه السلام): ألحک الله؛ قوّل را 
عرَوجلَ ی کنایه: «فِطره الله اي قطرالناسن لها "؟ قال: قطرَْمٌ 

وت عِ المئاق علی عغرقیه ان رُم. فلث: و خاطبوه؟ قال: 3 
سَه تم قال: لو لا دلک, لم بِعلَموا مَن رهم و لا من رازفَهَمٌ.(6) 


امام باقر (علیه السلام) درباره آنة فطرت فر مود: خدا انسان ها راء هنگام 


میثاق بر معرفت خویش به اينکه پروردگار انسانهاست., بر توحید مفطور 
ساخت. راوی از امام (علیه السلام) پرسید: ایا خدا ان ها را مورد خطاب 


قزار جاد اماض(علبه الشلام تس مبار ی وی را قرو 
ص :40 
1 حج (22)/ 31. 


دالاس ۱ 75 924 


4 کافی 2/12, ح 4. 

5- اثبات الهداه 1/ 53 43. 

6- توحید صدوق. ص 330,ح 8 و رجوع شود به کتاب المحاسن 1/ 375 ح 
4 و 825. 


افکند و سپس فرمود: اگر اين خطاب نبود. آدمیان پروردگار و روزی رسان 
خویش را نمی شناختند. 


از این حدیث معلوم می شود که مراد از کلمه «فطرت»». همان فطرت 
ی ی ۱ 9 
بود کسی پروردگار و روزی رسانش را تمی شناخت. 


امام صادق (علیه السلام) در مورد آیه فطرت فرمود: 

قطر‌هم جمیعا ا علی الَوجید. (ط1 

خدا همه مردم را بر توحید مفطور ساخت. 

همان گونه که در احادیث فوق مشاهده می شود در برخی موارد فطرت 
به معرفه الله تفسیرشده و در پاره ای موارد به توحید. در توضیم این 
مشناله. باید کفت. عر فه الله.با خوجید یکی است وخداه ند خوذ.ر | متوحدأً به 
انسان ها معرفی کرده است. 

در رابت زر ار خن که فلا تفن ننده آفدن بوذ 

قَطرَهم عَلی الوحید علة المیثاق علی ععرفته. نّه رَیمْمْ. 


خدا| انسان ها را هنگام میثاق بر معرفه الله به اینکه پروردگار انسانهاست. 
این مطلب یکی از تفاوت های معرفت فطری با شناخت فلسفی است. 


زیرا اکثر براهین اثبات وجود خدا, تنها وجود خدا را اثبات می کند و برای 
اثبات توحید. به ادله و براهین دیگری نیاز است. 


قابل ذکر است که در احادیث اهل سنت نیز فطرت به معنای 
«معر فهالله». «دین الله» و «اسلام» تفسیر شده است.(2) 


ص:41 


1 کافی2۲/ 2 و مزع نود نف کافی 2 وزج وتو ید دی و 
ص 329, ح 5, 6 و المحاسن 1/ 375, ح 823. 
2 الذر المنثور 6/ 494 492. 


در آیات قرآن کریم نیت ضر نها آمده است که در وجود خدا| هیچ شک و 
شبهه ای نیست و اگر از انسان ها پرسیده نود بدیدآورنده آسمان, ها .و 
زمین کیست., می گویند خدا: 


"قالث رُسَْهُمُ آفی الله شک فاطر السّماواتِ و الأرْض"(1) 
" و لین هم من حلَق السّماوات و الأَرْض لیقولْقَ الله :(2) 
یامیر اکرم (ضلن اللة غلیه. له و سلم) فرمجوه 


مَوَلود یلد ی الفطزه بَغنی ی الْمَعَرقه ان الله عرَوجلَ حالفة 
ِ قوله: «و لین سَالتهم من حَلق السّماواتِ و الأرض لیَفْولْنّ الله 3(.۰) 


هر مولودی بر فطرت متولد می شود و مراد از فطرت؛ معرفت به این 
است که خدا خالق اوست. و این ایه شریفه به همین مطلب اشاره دارد: 
«اگر از آن ها بپیرسی. : چه کسی آسمان ها و زمین را آفریده است؟ 
خواهند گفت: خدا.» 


همان طور. که خی بشیم ایات. و ر‌هایات تشا نمی ذهنن فقطرتی که اسناسن 
ادیان الهی است.؛ معرفت و شناخت خدا و توحید اوست و حاصل تعریف 
خذاه نده معرفه الله می بافید: 


بنابراین فطرت., «عقیده» به خدا نیست. زیرا از آنجا که دنیای کنونی,: 
موقف امتحان و ابتلاست و شبهات و امیال و اهوای ادمیان نیز کم نیستند 
و از طرف دیگر انسان حامل استطاعت و قدرت اراده و اختبار است, لذا 
معرفتی. مفعالی از الله خا رکه تال ات که با ار رین بو تاه 
مبلغین, متذکر می شود ۹0 بسیار عقیده و ایمان نیز پیدا می کند 


بر این اساس. دبک جایی برای این سوال باقی نمی ماند که چرا برخی, در 
ام بان وا زا مر را رت معفت است و تاره ا ار 
اختیار انسان واگذار شده است و لذا به حسن و قبح متصف شده و ثواب 
یا عقاب بدان تعلق می گیرد 


ص :42 


1- ابراهیم (14) 10. 

2 زخرف (87/)43 و ر. ک: لقمان (31) 25 و زمر (39) 38 و عنکبوت 
(29)/ 63. 

3- توحید صدوق. ص 331, ح 9. 


گدشته .از آینکه مین قطرتنر. به. واسطه غوامل کر خحعوت موه تور 
قیقت از انسان پنهان می ماند. در بحت «تسلیم و ایمان» این مطلب 


مشروح تر بیان خواهد شد. 


۰ از نتایج بحث فوق این است که فطرت. «گرایش» به خد 


با وجود این: از انجا که. انسان, با قطرت الهی خوینشن. خداق. رحمان: و 
رحیم» , کریم و عطوف و زیبا و دوست داشتنی را, با تمام وجود می یابد, لذا 
و بنابراین گرایش 


بدین سان ان کس که خدای خویش را در نور فطرت با اوصاف جلال و 
جمال مشاهده می کند, دل بدو می سیارد. و به چیزی به غیر او دل نمی 

بندد. ی و ار 
غیر اوست. میل و هوا و هوس و خودپرستی است ؛ گرچه با الفاظ زیبا بیان 
شود. و آن کس که مجاز را قنطره حقیقت می داند. از حقیقت بدور است؛ 


که: ایکون لعیرک من ار ما لیس لک ...»(1) 


آری؛ کسی که اهواء و استکبار و غرور و عناد. وجودش را پر کرده و 
سیاهی جایی برای نور در قلبش باقی نگذاشته: گرایشی نیز به خد | ندارد, 
از این رو این سوال که پس چرا برخی انسان ها به خدا گرایش و کششی 
ندارند. وجهی نخواهد داشت. توضیح این مطلب نیز در مرحله «تسلیم» 
خواهد امد. 


از تیکر نتایج بجعت مذکور این است که فطرت «توان خداشناسی» نیست. 


اصولا توان خداشناسی هنگامی به انسان داده می شود که خدای خویش را 
نمی شناسد و لذا قدرت و توان این شناخت به او داده می شود تا با 
استفاده از آن خدا| را بشناسد. بنابراین با توجه به اینکه معرفه الله در 
عالیترین درجه در نزد انسان-گرچه به نحو بسیط و مکنون- حاضر و حاصل 
است. جایی برای توان و قدرت باقی نمی ماند؛ زیرا نتیجه بکارگیری 
قدرت. تحصیل امر حاصل خواهد بود. 


آری؛ اگر منظور این بااشد که ۳۳ قادر است پس از تذکر مذکرین و 
اه ال مر ای وا ها مرو 


ص :43 


1- بخش دوم دعای عرفه سید الشهدا (علیه السلام), مفاتیح الجنان و 
اقبال الاعمال, ص 348. 


و يا با مجاهدت های روحی و عبادات خالصانه. زمینه توجهات خاص الهی را 
درا اسراب تست ری یر اسان توا به رت 
معاینه تعبیر می شود, بر او تجلی نماید, و يا اینکه بر اثبات صانع از طریق 
انیم ساسا ان اس تسوت اس 
ای ای وا نا اه ای کار ات 
ربطی ندارند و نباید در تفسیر و توجیه فطرت به کار گرفته شوند. 


2 معرفت فطری ضنع خداست نه فعل انسان 

در آیات زیادی از قرآن کریم, خدای متعال, هدایت را فعلی از افعال 
اختصاصی خویش که احدی در ان شریک نیست, معرقفی کرده است. این 
ایات هدایت حقیقی را فقط هدایتی می دانند که از طرف خدا باشد: 

« ان عَلینا للهُّدی».(1) 

همانا, راهنمایی و هدایت بر ماست. 

«ّک لا تهدی من آخْببّت و لکِنّ اللة بهّدی مَن بشاء».(2) 


«لَیْس عَلیک هداهم و لک اللة بهّدی من پشاء».(3) 
«اِن هدی الله هو الَهّدی».(4) 

هدایتی که از سوی خدا باشد, هدایت حقیقی است. 
«انّ الَهْدی هدی الله».(5) 

هدایت, هدایت خداست. 


ص :44 


1- لیل (92)/ 12. 
2- قصص (28)/ 56. 


۱ 
4 انعام (66/ 71 و بقره (2)/ 120. 
5- آل عمران(73/)3. 


دز کب اتتمانف عهد عتیق و جدید نیز به این گونه معانی در مورد معرفت 


خدا خود را شناسانیده است.(1) 
در دعاها و احادیث فراوانی هم که در کتاب های مختلف در این باره وارد 


شنده:. ضریحاً هغرفت؛ به عنوان نع و فعل خدا که بندگان در آن نقشی 
ندارند معرفی شده است. 


در اين روایات بیان شده که خدای متعال هیچ وسیله ای برای رسیدن مردم 
به معرفه الله در اختیار آثان قرار نداده است و آن ها مکلف به معرفه الله 
تنستند بلکه بر خداشست معرفی خود و بیان آن.وبر انسانهانت تسایم در 
مقابل وت از فرامینش. ی نیز خدا به وسیله همین 


این مطالب در روایاتی که در زیر نقل می شود مذکور است: 


فلت لأبی عَیُدالله (علیه السلام): لمَعْرفِةٌ من نع مَن هی؟ قال: من ضنع 
الله. لیس للعباد فیها صَئٌْ.(2) 


راوی می گوید: از امام صادق (علیه السلام) پز سید م: معرفت کار چه 
کسی است؟ امام ءع( فر مود: : کار خداست نه ند کان. 


ایاضصاون عای سای ره 


یس له علی حَلفه آن یغرفوا. و ِلْحَلق علّی الله آن بُعَرْقَهُمْ. و له عَلی 
الحلق اذا عَرَفَهْم آن ِفْبلوا.(3) 


قْلْ لأبی الحسن الرّضا (علیه السلام) للثاس فی المعرقه صَنْعْ؟ قال: لا 
(4) 


ص45۰ 


1- عهد عتیق, مزامیر, باب 9 ص 16. 
2- کافی 1/163. 

3- همان ماخذ. ص 164. 

4 بحارالانوار 5/ 221. 


ا. افام. را اطلیه الستاه از سعال شحو ابا اسای وی سرت ین 
دارند؟ امام (علیه السلام) فرمود: خیر. 


امام صادق (علیه السلام) فرمود: 
بل اللة العباة المَغرقة و آخ بَجْقل لهج لها هبیلاٌ(1) 

خوا ند اسان ها سا بر رت ملی تساه اشت راهن شم نات 
شتل أمیَرالَمْوْینینْ (علیه السلام): بع عَرَفت رَیّکَ؟ قال یما عَرّقَیی تفشه. 
)2( 

او آمیز المومنین, (غلبه السلام) پر سیده:شد: چکونه برهرد کارت. را شعاختی ؟ 
فرمود: به معرفی خودش, او را شناختم. 

راوی می گوید: از امام صادق (علیه السلام) شنیدم که می فرمود: 


ان آمرالله که عَجیّت الا آنَ قداختق علَبكْم بما قة کم من تفسه.(3) 


همه کارها صا عصب اس الا اه تساه زر کی یو بر فا بر 
شما حجت را تمام کرده است. 


فلت ۳ عبدالله (علیه ۱ أَضلحک ال قل, جعل فی الثاس آداه 


بنالون بهاالمفرقه؟ قال: ققال: لا. فْلْنْ: ققَل کلْفْوا الْمَفُرقّه؟ قال: لا. عَلّی 
الله البیان,(4) 


راوی می گوید: به امام صادق (علیه السلام) عرض کردم: آیا در مردم 
ابزاری نهاده شده که به وسیله ان به معرفت برسند؟ امام فرمود: خیر. 
عرض کردم: اپا به تحصیل معرفت تکلیف دارند؟ فرمود: خیر. بر خداست 
که بیان کند. 


اش المغمتی (غایه آتتاا مر رون 


اغرقوا الله الله. و الرْسول بالساله, و وی الأمْر بلق بالمَعژوف و 
الْعَدّل و الاخسان.(5) 


امر به معروف و دادگری و نیکوکاری. 


ص :46 


دالاس ی 024 

مایا 26 مرو کید 162 وی ول خر 
3- همان ماخذ. 

4- همان ماخذ, ص‌ 163 

5- کافی 1/ 95. 


مر قر ور لین ذانه بذاته.(1) 
ای کسی که خودت بر خود, دلالت می کنی. 
3- معرفت فطری, معرفتی صریح و روشن است نه شناختی مبهم 


عالم. شناخت حقیقی خود را به همه انسان ها اعطا کرد و سپس از آنان بر 
ربوبیت خویش اقرار گرفت. در این معرفی, الله تعالی در یک فضای 
مقدس و نورانی شخص خویش را به انسان ها شناساند. 


راهم تفه (12 


و همه انسان ها او را با چشم الهی, مشاهده کردند, به طوری که هیچ گونه 
شک و شبهه ای در آن نبود. شدت و وضوح این معرفت به قدری بوده 
است که در احادیث با تعابیر «معاینه»(3) و «رویت»(2) از آز ان اف 


ای او ی 


در عالم کنونی نیز انسان ها در حالات مختلف. به واسطه عواملی که 
خداوند آن ها را وسیله تذکر و یادآوری معرفت فطری قرار داده, متذکر 
معرفت می شوند ؛ گرچه میزان متذکر شدن افراد در حالات مختلف به 
یک اندازه نیست و معمولاً عين آن معرفت پیشین ظاهر نمی شود بلکه 
جلوه هایی از آن بر انسان متجلی می گردد. این تجلیات معرفتی نیز صنع 
خداست و در حین متذکر شدن. این خدای کریم است که مراتبی از 
معرفت فطری را از «بساطت» بیرون اورده و به «معرفت ترکیبی» مبدذل 
می سازد. 


باید توجه داشت که: گرچه انسان و اختیارش در اصل ترکیب معرفت 
فطری و توجه به آن نقشی ندارد و ظهور معرفت فطری صنع خداست, اما 
اختیار و انتخاب انسان از جهتی در این مورد مدخلیت دارد. زیرا اگر شخص 
بعد از متذکر شدن در دفعات اولیه که حجت بر او تمام می شود تسلیم 
خدا شده و خود را در مسیر عبودیت قرار دهد, خداوند نیز درجات عالی 
تری از معرفت الهی را بر قلب او متجلی می سازد تا 


ص: 47 


1- دعای صباح, مفاتیح الجنان. 
2 کافی 2/ 13. 

3- المحاسن 1/ 376. 

4- توحید صدوق, ص 117. 


جایی که ممکن است عین ریت و معاینه عوالم پیشین را در لحظاتی, بر 
قلب موّمنان و اولیای الهی ظاهر سازد؛ و این عالی ترین درجات عرفان 
و ات بنابراین باراه اسان ی ال هروه و شون 
به به: ار موّتز 1 الله» بر این جاری شده است که بر اساس 
تحف نهت: رصت آفتاب اسان مرا ار رات مخلف ی فده اللی 
بهره مند می سازد. 


این مسئله نقش اراده و عبادت و اخلاق را در معرفت نشان می دهد. 
بنابراین اگر «معرفه الله» به انسان نسبت داده می شود و در حوزه افعال 
اختیاری او فران مق رن از همین جهت مذکور است. این مطلب را در 
مبحث «تسلیم» پی خواهیم گرفت. 


هورق قصارای فین آوهند کی دمم اروت خه هر کت 


مراد از «بسیط » بودن معرفت این است که انسان بدان توجهی ندارد و از 
آن غافل است. و مراد از «مرکب» شدن آن؛ توجه یافتن آنوه به معرفت 
خود می باشد. 


اين نیز یکی اٍز حکمت های الهی است که آدمی در اثر اشتغال به زندگی 
روزمزه, غالبا از خداوند غفلت می نماید و نوجهی به او ندارد. اصولاً شان 
دنیاء, شأن فریبندگی و غفلت از خداست و اک اینگونه نبود, دنا نمی 
تواننست وسیله امتحان و ابتلا باشد و عبادت خدا| در دنیاء, آن اهمیت را 
نداشت که انسان را به مقام تقرب به خدا و خلیفه اللهی, , سوق دهد. با 
این هش از ند کر ابا و ماع الفی اسان ها متوحه معرفت ات 
می شوند و حجت بر آن ها تمام می شود و پس از ان يا تسلیم خدا می 
شوند و مسیر عبودیت را انتخاب می کنند و یا مسیر سرپیچی و عصیان و 
تبعیت از هوا و هوس را برمی گزینند. 


5- کانون معرفت فطری قلب است نه ذهن 


همان گونه که گذشت, معرفت فطری صنع خداست و ذهن انسان و 
تصورات او نقشی در این معرفت ندارد. به دیگر سخن, 1 
بدون واسطه هرگونه تصور و فعالیت ذهنی انسان, خود را به روح و روان 
او شناسانده است و این مطلب همان است که در روایات با عنوان 
«معرفت و رویت قلبی» عنوان می شود. در برخی احادیت : 
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اول این مطلب بیان شده بود که از تکرار آن ها خودداری کرده و به چند 
حدیث دیگر در این باره اکتفا می کنیم: 


ققال:یا آمترالغویتین فل ایک ویک چبن غبدنه؟ قال: فقال : ویلی: .سا 
کل اند نا لمْ آزم, ال و کیّف رایته؟ قال: وک لا تدرکَة الْعْبُونْ فی 
مشاه قده الصار و لکن 7 الفْلوْ بقایّق الایمان.(1) 


از امیرالمومنین (علیه السلام) ۰ آپا پروردگارت را هنگام پرستش 
او دیده ای؟ امام فرمود: وای بر تو ا من آن نیستم که پروردگاری را که 
ندیده آم, بپرستم. عرض کردند: چگونه او را دیده ای؟ فرمود: وای بر توا 
دیدگان هنگام نظر افکندن او را درک نکنند ولی دلها با حقایق ایمان او را 
فقال له پا آبا جهه جَعْفر, آک ری شی ء تعبد؟ قال اللة تعالی. قال أیته؟ قال: بل 
ترخ لو بْشاقه ده الصا و لکن رال لوب بخقایق الّمان... .2 


1 ۱ ۱ و 2 ِِ 
ی فا ی 


عو ای ۶ بدالله (علیه السلام) قال: لت لة: آخیزنی عَن الله َرّوجَلَ, هل 
براة هن یوم القیامه؟ قال: تعم و قذ 2 و قبل پوم القیامه. قَفْلْن. 

قتی؟ قال: چین قال لهْم: «ألسّث کم قالوا بلي». ثم بعکت ساعة نج 
قال: و ان الَمُوْمیین یروت فی الِدئیا قَبِل یوم القیامه. آلست تراه فی 


از امام صادق (علیه السلام) سوال شد: آیا مومنان در روز قیامت خدا را 
مشاهده خواهند کرد؟ امام (علیه السلام) فرمود: بله؛ و قبل از روز قیامت 
هم او را مشاهده کرده اند. سوال شد: ۰ در چه زمانی؟ امام (علیه السلام) 
فرمود: وقتی که به آن ها گفته شد: «آلست بربکم., قالوا بلی». آنگاه 
مدتی سکوت کرد و سپس فرمود: همانا مومنان در دنیا و قبل از قیامت 
نیز خدا را مشاهده می کنند. ایا الاان, خدا| را مشاهده نمی کنی... مشاهده 


ص :49 


1- کافی 1/98 ح 6 و ر.ک: نهج البلاغه, خطبه 179, ص 258. 
2 کافی 1/97 ح 5 و توحید صدوق. ص 108. 
3- توحید صدوق, ص 117. 


6-معرفت فطری تنها معرفت حقیقی و پایه و اساس ایمان دینی است 


در روایاتی که در ذیل آیه میثاق و آیه فطرت نقل شد این نکته به چشم 
می خورد که اگر معرفت فطری نمی بود, کسی پروردگار و آفریننده و 
روزی رسانش را نمی شناخت. (لو لا ذلک لَم قرف اخد رته. لو لا ذلک 2 
یر أَحَذ حَدذ من خالقه لا مَنْ رازقه.) 


اصولاً معرفت حقیقی نسبت به یک شی >۶, شناخت شخص آن شی ۶ است و 
شناخت های عقلی در قالب تصورات کلی, شناخت حقیقی محسوب نمی 
شود.(1) 


دز برخین رمیات نیز معرفت قلتی: اناسن اهان-داتمته شده آزمت: 
آلایمان. مَغرقه بالقلب و افراژ باللسان و عَمَل بل کان.(2) 

ایمان. شناختن به دل و اقرار به زبان و فرمان بردن با اندامهاست. 
المغرقة أَصل. قَرغة الایمان.(3) 

أَفصَلْکُم. فلکم عفرقة.(4) 

ص:50 


1- ابو هلال عسکری می گوید: فرق معرفت و علم آن است که معرفت 
اخص از علم است و به معنای علم به شخص چیزی است به طوری که از 
اشیای دیگر متمایز باشد. (الفروق اللغویه/ 62) طبق این بیان علم شامل 
شناخت کلی و شناخت شخصی می شود اما معرفت در اصل فقط بر 
شناخت شخصی و مصداقی اطلاق می گردد. فیومی؛ معرفت را شناخت 
حسی می داند. شاید وجه آن این باشد که شناخت حسی, شناخت شخصی 
و و و 
آن. (المصباح المنیر) فارس بن زکریا می گوید: «عرف» در اصل دو معنا 

داشته, است یکی «پشت شتر :هم آمدن دو چیز و دیگری «سکون ۵ ارات 
و طمانیته 4و کلماتن. هانند «معرفت» و «عرفان» از «#غرف» به مفنای 


دوم مشتق شده است. (معجم مقاییس اللغفه). بنابراین, معرفت و عرفان 
در لغت اصیل عرب به هر نوع علم و شناختی اطلاق نمی شده است. بلکه 
در مورد نوع خاصی از شناخت که همراه با ارامش روحی باشد, به کار می 
رفته است. شاید به همین جهت کلمه «عرف». به معنای صبر و «عرف». 
به معنای بوی خوش, استعمال می شود. (اساس البلاغه زمخشری و صحاح 
جوهری). معلوم است که ارامش روحی نسبت به چیزی. حداقل در درجات 
حاصل می شود و تصورات کلی نسبت به چیزی, ارامش حقیقی را در 
انسان ایجاد نمی کند. 

وه اه که 22 500 

3- بحارالانوار 3/14. 

4- همان ماخذ. روشن است که مراد از معرفت. همان معرفت قلبی است 
که در روایات اول تصریح شده است. 


فصل سوم: مکتب «توصیف» و «تعبیر» در اسما و صفات الهی 


قبل از ورود به اصل بجت, باید اين حقیقت یادآوری شود که در مات ات 
دینی؛ توصیف عقلی خداوند مورد نهی قرار گرفته است و حتی امکان 
توصیف ذات الهی و تصور صفات او نیز نفی شده و هرگونه صورت عقلی 
از خدا سلب گردیده است.(1) 


آللة بر من آأن بوصف.(2) 
خدا بزرگتر از آن است که توصیف شود. 
لا یِقدرّ العباذ علی صقته.(3) 
انسانها قادر به توصیف خدا نیستند. 
سَبْحاتَة و تعالی عَن الصّفات.(۵) 
دا از هاش مفزم و معالی انست, 
تذرک الْعْفْول و آأوهامها و لا الْفِکَر و خطرائها و لا اباب و أَدهائها 


صفته.(3) 


را در نمی 


ص:531 


1- دربا ره روایاتی که پس از این نقل خواهد شد, باید به این نکته توجه 
نمود که کلمه «صفه» در اصل. مصدر است و معنای لغوی ان «توصیف 
کردن» می باشد. گرچه در موارد متعدد به معنای حاصل مصدر نیز به کار 
می رود. رجوع کنید به لسان العرب, المصباح المنیر و اساس البلاغه. 

3- توحید صدوق, ص 13 1. 

4- همان ماخذ. ص 79. 

5- توحید صدوق. ص <45. 


مَحَرّم... علي عوائص, سایحاتِ التّظر تضویژه... مَمْتَنع...عن ادها أَن 
نله .53 صلت العْفَول فی امواج تیار لذراکه ۳۷۳ 


تصویر کردن خدا بر شناوران غواص [کسانی که در تصور خدا تفکر و خوض 
می کنند ] حرام است... مجسم کردن او در ذهنها محال است...عقلها در 
امواج پرتلاطم ادراکش, گمراه گشته اند. 


روایات زیادی در این زمینه در کتب حدیث نقل شده است که برای نمونه 
خوانندگان عزیز را, به کتاب توحید صدوق ارجاع می دهیم. 


در توجیه مطلب فوق باید به دو مقدمه توجه کرد. 


الف) خالق و مخلوق هیچ شباهتی با هم ندارند و از جهت ذات و اوصاف با 
هم ستاین, و شتخالفند. زیرا اکر افریدکار خضوضیات آفزیدگان را داشته 
باشد, او نیز آفریده شده خواهد بود نه آفریننده: 


«لَیْسَ گمئله شی ع»(2) 

چیزی شبیه خداوند نیست. 

بان من الحَلْقِ قلا شیء گملله.(3) 

خدا با مخلوقات متباین است پس چیزی شبیه او نیست. 
قباین لجَمیع ما آَحدت فی الصْفات.(4) 

خدا با همه حادنها در ضفات مباین: است: 

ان الله تبارک و تعالی خِلَو من حَلقه و حَلْفَه خِلَوٌ منة.(5) 


فکل ما قی العای لا توعهفی عا قرو کل ها رفک فیه کته من صانعه: 
(6) ۱ 


هر چه در مخلوق باشد در خالق یافت نمی شود. و هرچه در مخلوق ممکن 
است یافت شود. ممتنع است در سازنده ان یافت شود. 


ن- شناخت انسان و دایره معلوماتش, درباره موجوداتی است که به نحجوی 
با او سنخیت دارند و دو موجود از همه جهت متباین محال است نسبت به 


ص:52 


تیو ار الوصا ی انا و 
شور 2 11 

3- توحید صدوق, ص 32. 

4 توحید صدوق, ص 69 

همان سار خر 40 مرک یی 7 ۵ 
73 248. 


حقیقی و شناخت مصداقی و شخصی داشته باشند؛ مگر اينکه یکی خالق 
دیگری باشد که در این صورت, خالق به مخلوق خویش احاطه و علم دارد 
و الا نمی توانست آن را خلق کند ؛ ولی مخلوق فقط از اثر و فعل خالق در 
خویش و موجودات دیگر, به. فجوز: خالق بی: مق ترده بی. آنکه: تسبت: به. آو 
معرفت حقیقی را دارا شود. 


از دو مقدمه فوق نتیجه می شود که معرفت حقیقی مخلوق, با استفاده از 
الات ادراکی خویش, نسبت به خالق محال است(1) و بنابراین توصیف 


دلیل دیگری که درباره عدم امکان توصیف می توان ارائه کرد این است که 
هرگونه توصیفی که در محدوده «خروج از حدین» نگنجد, در نهایت به 
نوعی تشبیه میان آفریننده 9 آفریده شده می انجامد. زیرا تصورات 
اثباتی(عا انسان 9 آفریده شده 9 " طرف دیگر اگر ۳ 
لحاظ ذات و صفات. : وجه مشترکی با _ هم تدارند. از همین جاست که در 
۷ حتی در اطلاق لفظ «شی ۶» که عام ترین مفهوم است: 


یل یوجر (علیه السلام): جوز آن بقال: ان الله شی۶؟ قال: عم 
بُحرجه ه من ان یه حذاللَطیل و حدالتشبیه.(3) 


ام ید مسا سا ما تست مها یب و 
شود. پاسخ فرمودند: بله [به شرط اینکه [(4) از دو حد تعطیل و تشبیه 
بیرون اورده شود. 

از دلایل فوق, دو مورد خارج می ماند: 

1- اقرار و اعتقاد به وجود آفرند بار. در آثر توجه به آفریدگان که شناختی 
عقلی و کلی است. و در بحث های قبلی توضیحش گذشت. در این نوع 
تشناخت, ععل مستفیما با شخض حالی. ارتباط سعرفتی برفران نمی کنه, 


ص:3 5 


۳ ِِ از می خواهند تا خودش ۲ ۳ معرفیٍ نماید: 
«آمتلک مساله قر 2 بعرفی کنه قعرفعک. . قأسألک.. . آن 2 عرقنی تَفسک». 
(بحار الانوار 94/ 96). 

2- دربار ه تصورات آاثباتی و سلبی در ادامه بحثی خواهیم داشت. 

3- کافی 1/85 و رک: ص 84 _ 82. 


نشانه های خالق هستند, به 4 کلی در ۳ بیرون آوردن ذات حق 
در تحلیل ای به تنزیه 9 و تعطیل» ۳ از «تشبیه» بر می 
گردد و نام تضیف. نمی کون بر .ان نهاد. زیرا در توصیف؛, ذات الهی به 
واسطه تصورات عقلی توصیف می شود : و از آنجا که خدای سبحان صفتی 
زائد بر ذات ندارد, توصیف صفات نیز به توصیف زذات بر می گردد. ۳ 
حالی که در اين نوع شناخت, صرفاً به وجود صانع و پروردگار عالم اقرار 
می شود و گزارش محتوایی از ذات او ارائه نمی گردد. 


2- تعریف خدا توسط خود او بر قلوب انسان ها يا معرفت فطری. گرچه 
ات رف سر خر کی تین ای اش 2 ها 
خداست نه فعل انسان. 


خدا, عاجزند و هر انچه در این ارتباط تصور و توهم شود. تحت عنوان 


در مکتب «توصیف »؟ ذات الهی توسط مفأهیم و تصورات ذهنی معرفیر می 
شود و معرفت خدا| متأخر از توصیف اوست. به عبارت یکره همان گونه 
ها ۱ص و ار سول ۵ 
منفی شمرده می شود در اینجا نیز خدا قبل از توصیف., «غایب» محسوب 
هر چه مفاهیم بیشتری درباره خدا و اوصاف او نقش بندد, خداوند بیشتر و 
بهتر معرفی و شناخته می شود و هر کس بیشتر بتواند او را توصیف کند, 
درجه عالی تری از عرفان الهی نصیبش خواهد شد. 


حال سوالی که در اینجا مطرح می شود این است که بر پایه معرفت 
فطری, اسما و صفات الهی چه نقشی در خداشناسی و معرفی خداوند 
دارند؟ 

به کارگیری اسما و صفات بر مبنای «الهیات فطری» به معنای اشاره به 
ذات مقدس خداوند است که قبلا در نور معرفت فطری مشاهده شده 
است. و معرفت فطری, این به 


ص :54 


1- این مکتب که مصداق بارز آن: قلشفه: ارسطو هی باشتده در کنات 
«مبانی خداشناسی در فلسفه یونان و ادیان الهی». از نویسنده, به تفصیل 
مورد ریشه یابی و تحلیل قرار گرفته و روش بکارگیری آن در خداشناسی 
فلاسفه یونان بیان شده است. 


وسیله تذکر به خدای متعال بوده و «تعبیر» از ذات اقدس الهی است. 
دز فکتب یر اظلاق اسما و ضفات: تخر از مرتبهمعرفت: قطظری 
خداست و ذات اقدس الهی قبل از «تعبیر». «شاهد» است نه «غایب». 


امام رضا (علیه السلام) در خطبه مشهوری که پس از هجرت به سرزمین 


طوس,: در مجلس مامون ایراد کردند, اصول معارف توحیدی را بیان 
نمودند. این خطبه شباهت زیادی با خطبه اول نهج البلاغه دارد و با این 
جملات اغاز می شود: 


ول عباته الله تعالی مَرقتة, و آضل مغرقته توییْه. و نظام توجیدالله 
ات تمه ۴ الصفات عنه. ۳ 


فاسفاژه یت 11 


در روایت دیگری, تفاوت مذکور درباره «توصیف» و «تعبیر » بیان شده 
است: 


و ی و ۳ 0« 
۰ َخ قکیّف سییلٍ 0 قال: بابٌ الب مُمْکِنْ 5 
قتل عنه..(2) 


و آن که بگوید معنا را [یعنی ذاتی را که اسما بر او اطلاق می شود] با 
توصیف او [یعنی به وسیله صور ذهنی و وجه مفهومی اه ] ند کی فی. کند 
[و بدان معتقد است آ نه به یافتن و وجدان ذات. به خدای غایب و پنهان 
دعوت کرده است [یعنی امکان معرفت حقیقی او را نفی کرده و مطلقا 
فاش دا که است. ] .. 


پرسیدند: پس راه یکتایرستی چیست؟ فرمود: راه باز است و جست وجوی 
چاره ممکن. همانا شخص شاهد و حاضر, خودش قبل از صفاتش شناخته 
می شود [اما ] شخص غایب: صفانش قبل از خودش شناخته می شود. 


وَالأسَماء و الطفاث مَخْلوقاث. وَالَمَعَنِةٌ بها هو الله.(3) 


اسما و صفات خلق شده اند و معنایی که به واسطه آن ها قصد می شود, 


خداست. 
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ری امه ار 
کار الانوار 1531/4 


ی و قن من عبدالمغنی دون الاسم قذاک اللَوِیَد... آلله نی پل علّ بهذه 
لْسَماء و کلها عَیرة. یا هشام. خر اش تما کون ۶ ۶ أسَخ 
للْمَسْرُوب... .(1) 


عبادت کند, پس همین توحید است. ۰ خدا,ء معنایی است که به وسیله این 
اسما بر او دلالت می شود و همه این اسما؛ غیر اویند. ای هشام, نان اسم 
برای آن چیزی است که خورده می شود و آب. اسم برای آن چیزی است 
که نوشیده می شود. 


ات اه رها ای 


است : 
قمعانی الحَلق عنه قنذیه. ۱2 


معانیی که درباره مخلوقات وجود دارد از خدا بدور است. 


و ایّما ی ال عالما لاه لا بجْمّل 2 شَینا. ققد جمع الخالق و الْمَخْلوقّ اسم 
الم و اختلت المشنی: ققه تا رد بالسَمیع وَاخْتلفَ المعنی. و هکذَا 
البتَصیر.(3) 


خداوند «عالم» نامیده شده, چون او نسبت به چیزی جاهل نیست. پس 
همانا خالق و مخلوق در اسم «علم» مشترکند ولی معنای علم در خالق و 
مخلوق مختلف است... . پس ما در اسم «سمیع» مشترکیم ولی معنا 
مختلف است. در مورد بصیر نیز مطلب از این قرار است. 

بل ها 

او شنواست اما نه مانند دیگر شنوایان. 

بان لِجمتّع ما أحدت, فی الصّفات.(5) 

او با همه حادث ها در صفات متباین است. 
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1- کافی 1/114, ح 2. 

2- توحید صدوق, ص 79. 

عون اخبار الرضا (علبه اسلا 147 
4- توحید صدوق. ص 05. 

حسان فاح طر 9و 


فصل چهارم: الهیات «اثبانی», «سلبی» و «قطری» 
بر اساس مطالب فوق می توان به یک تقسیم بندی در الهیات دست یافت: 
1- الهیات اثباتی (مفهومی) 

2- الهیات سلبی (تنزیهی) 

3- الهیات فطری (قلبی) 

1- الهیات اثباتی (مفهومی) 


اين نحوه الهیات- که آن را الهیات بشری نیز می توان نامید- ظاهر [ اولین 
بار در یونان هورد. بررسی و تبیین قرار گرفت و ارسطو موفق به کشف و 
تدوین منطق آن گردید. در اين طریق بر قوای ذهنی و فکری به عنوان تنها 
تا از طرف دیگر عقل فقط قادر به درک 


در این مکتب شناخت و داوری درباره هر چیز با ابزار مفاهیم, انجام می 
پذیرد و شناخت و اثبات خداوند نیز از این قاعده کلی مستننا بیست. از این 
رو برای شناخت خدا و اوصاف اوء ابتدا به ملاحظه مفاهیم و صور ذهنی 
پرداخته, سپس این مفاهیم را تسه در شاحت او قرار می دهیم. و بدین 
طریق خداوند و اوصاف او مورد تصور قرار می گیرد. در مراحل پسین تر 
نیز همین ادراکات و صور ذهنی است که با ادله فلسفی به منصه اثبات و 
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مدای این روش یک سلسله تصورات کلی درباره خداست. این مشرب 
فکری را الهیات مفهومی و اثباتی نام نهادیم. بدان جهت که در این روش, 
مفاهیم کلی که از طریق سیر و سلوک ذهنی به دست می اید, به خدا 
نسبت داده می شود و در مورد او به اثبات می رسد.(1) 


در این طریق تمام مفاهیمی که در طریق اول به خدا نسبت داده می شود 
مورد سلب قرار می کیرد بدان جهت که الله- تبارک و تعالی- مقدس و 
منزه از هر وصف و رسمی تلقی می شود. ذهن محدود بشری توان 
راهیابی به مقام قدسش را نداشته و مفاهیم بشری را یارای دستیابی به 
حریم ذات و صفاتش نیست. از این رو ذات مقدسش از اینگونه مفاهیم, 
تنزیه و تقدیس می شود. 


این شیوه, به طور مشخص, در انتهای فرهنگ یونان؛ توسط «پلوتینوس» 
(افلوطین) بیان شد(2) و سپس در قرون وسطی, توسط «دیونوزیوس», 
مورد بحث و بررسی قرار گرفت. 


افلوطین تمام مفاهیم و اوصافی که قبل از وی توسط فلاسفه, و خصوصاً 
ارسطو, بیان شده بود از خداوند سلب کرد و او را از ان ها منزه دانست: 


«خداوند مظعا متعالی است. او واحد (احد) است, ورای هر فکر و هر 
وجودی. توصیف ناپذیر و غیر قابل درک؛: که دربارهم اش سخنی نیست 
(ناگفتنی), که درباره اش دائشتی نیست (ناذانستنی) آن که گفته می شود 
در فراسوی جوهر است, نه ماهیت و نه وجود و نه حیات را نمی توان 
درباره واحد حمل کرد. البته او کمتر از هر یک از این چیزهاست., بلکه به 
دلیل اینکه برتر از همه است.»(3) 
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1- دربار ه نحو ه عملکرد این شیوه در خداشناسی, رجوع شود به کتاب 
«مبانی خداشناسی در فلسفه یونان و ادیان الهی», تألیف نگارنده. 

2- نویسند ه کتاب فلسفه علم کلام معتقد است اولین بار «آلبینوس» این 
مطلب را بیان کرده است: ر. ی: ولفسن,؛ فلسفه علم کلام, ص 237. 


ناگفته نماند که برخی از متکلمان مسلمان نیز خداشناسی و شناخت 
ان رات اسب ی مسا ی و انس وه ند 
ما درباره خداوند و اوصافش فقط دارای معرفت سلبی هستیم و حتی 
اوصاف تبوتی خدا| را به اوصاف سلبی برمی گردانند. 


البته از مسلمات روایات اهل بیت (علیهم السلام) در مبحث صفات و 
۱ 15۱ 

بش ور اب مس سا ها ای ی اون 
مطرح است, می تواند یک برداشت نادرست از نظرگاه دین ارائه دهد که 
فرسنگها از واقعیت آن به دور خواهد بود. 


3- الهیات فطری (قلبی) 


این مطلب یکی از < خصایص وپژه ادیان الهی و از معجزات هی نی 
وحی و رسالت است و سابقا و لاحقا در هیچ یک از مکتب های بشری, 
اثری از اين شیوه بدیع و این حقیقت منیع یافت نمی شود. در اين طریق, 
خداوند همه انسان ها را مورد تفضل عمومی قرار داده و معرفت خویش 
ها اه ی ات ها نا با 
متذکر شدن و یاداوری این معارف الهی. وضع نموده است. بنابراین ادمیان 
درباره خداوند و اوصاف او دارای معرفتی قلبی و غیرمفهومی می باشند و 
طریق خداشناسی, یاداوری این معارف و تشدید ان از طریق عبادت 


است. 


کت راهان آسامی مان ای مر مس اتاسناسی ار 
در این است که: در انجا ملاک و معیار شناخت خدا, قوه ذهنی و قدرت 
مفهوم سازی شخص است و هر کس که قوه تجرید و انتزاعش قویتر 
باشد, خدا را بهتر می شناسد. ولی در این طریق. ۳ 
و یادآوری و تشدید آن از طرف خداست, کسانی که رضایت او را بیشتر به 
دست آورند و در طریق عبادت و اخلاص گام نهند. نور معرفت 


ص :59 


1- برای نمونه ر. ک: توحید صدوق. ص 223 <185, باب اسماء الله تعالی 
و ص 05 7 70 09 99... 


و اسما و صفات او, فزون تر می شود. 


این 0  ِ‏ حقایقی تبوتی و قلبی  (‏ ۱ 9 
دیگر ذهن آ خن 9 بافتن راهی ۱ ان حقایق ۳9 0 است. از 
ای ار ما سای 
بیان تمایز ان با مفاهیم دهنی, الهیات 1 سلبی نقش اساسی را بر عهده دارد 
و به عنوان مکمل الهیات فطری, مطرح می شود. و بدین ترتیب است که 
تسبیح و تنزیه جایگاه ویژه ای در مجموعه معارف دینی می پابد.(1) 


با اين بیان سر به کارگیری بیانات سلبی در توضیح اسما و صفات خدای 
متعال توسط معصو مین (علیهم السلام) نیز آشداو هی و 


اخباری که متکفل بیان این موضوع هستند, متعدد و از نظر بیان متنوع 
اه ای ان ار 
حدین» (حد تعطیل و حد تشبیه) پرده برداشته اند.(3) 


خختعیل و عو یه شایم صقافییی انسمت کمبایو از نله کارین و ای 
قالب لفظ اظهار کنیم, بیانی رساتر از تعبیر به «خروج از حدین» نمی 
بابیم. 


مطلب اصلی و کلید حل مشکل جمع میان الهیات سلبی و الهیات فطری- 
چنانکه پیشتر اشاره, شد- در این نکته اساسی نهفته است که: از دیدگاه 
معارف توحیدی مساله خروح از حدین و معرفت سلبی تنها در رتبه ذهن و 
در مقام شناخت نظری مطرح شده است. و این درست در پی اصرار و 
تأکید شدید انبیای الهی بر رجوع , به فطرت و وجدان به عنوان معرفتی 
ایکا نیج اضنل است: 


ص60 


[- در شرح پاب جادی عشر آمده است: «و فی الحقیقه المعقول لنا من 
ضفاته لمس لا الم لوب الاضافات.ه اما که دنه ضفقاته. فسحجون ره 


نظر العقول و لا یعلم ما هو آلا هو.» مقداد بن عبد الله سیوری, النافع یوم 
2- توحید صدوق, ص 99 65 و ص 223 185. 

3- ر. ک: کافی 1/ 82, 84 و 85 و توحید صدوق. ص 81, 101, 102, 
4 و 107. 


ات در حال وجدان و رجوع به به فطرت؛ خدای واقعی را- و نه خدای 
ی تک وه یآ موی موی و تمام وجود درمی پابد 

و او را به اسمای خسنایش می خواند. . با وی سخن می گوید و راز دل و 
در توا امتصا مه کتییب ای را سای که اور کر[ 
نزدیک تر و از خود او بدو مانوس تر است.... خدایی را می یابد که رفیق 
است و شفیق,(1) مونس است و انیس, رحیم است و کریم و ... نه اینکه 
این اوصاف را تصور می کند, که با تمام وجود او را طبیب و حبیب خود می 
پابد. 


هنگامی که بنده معبود خویش را به معرفت حقیقی- اگرچه در پایین ترین 
درجات آن باشد- وجدان می کند, از معروف خود هیچ تصور و تصدیقی در 
ذهن ندارد ع لذا بسن از انکه: به خود می آیداه از مغروف هیج کوته ضورتی 
در ذهن خویش نمی بیند. متحیر و واله می شود, و می يابد که او شبیه به 
هیچ چیز نیست و با هیچ وهم و خیال و قیاسی به تصور نمی آید... پس سر 
به سجده می گذارد, تسبیح می گوید و ذات مقدسش را اه 
(نفی تشبیه). 


ذهن انسانی, وسوسه می کند که: اگر موهوم و مفهوم نیست. پس چگونه 
است؟ ! فطرت پا در میان می گذارد و بدون توجه به چگونگی نشان می 
دهد که او هست و از هر پیدایی, پیداتر است (متی غبت...متی بعدذت).(2) 
و آنگاه فطرت, ذهن را هشدار می دهد که: اگر چشم تا تشگ تست 
تو را حق استنکاف نیست. ذهن نیز با تبعیت از وجدان, وجود او را تصدیق 


می کند. (نفی تعطیل). 


با این بیان روشن می گردد کسانی که معرفت سلبی و تنزیهی به معنای 
فوق را همان «تعطیل» قلمداد می کنند, تا چه حد از جاده حقیقت به دور 
افتاده اند. اری؛ کسانی را که فقط به جنبه سلبی ذهن توجه نموده اند و از 
معرفت والای فطرت غفلت کرده اند. می توان به تعطیل نسبت داد. 


ص: 61 
- دعای مشلول, مفاتیح الجنان. 


2- بخش دوم دعای عرفه سید الشهداء, مفاتیح الجنان و اقبال الاعمال. ص 
35 


خروج از حدین و معرفت سلبی, از دیدگاه معارف کتاب و سنت. راهی 
ی ۱ 
قليي, و آمادگی فطرت را برای تفضل الهی باز می گذارد؛ که: «اِْلمْ و 
بقذفة اللة فی قلب من یشاء». 


نکته: در احادیت اهل بیت (علیهم السلام) گذشته از بیان سلبی صفات. 
بیان فعلی صفات نیز مورد تأیید و تأکید قرار گرفته است. از آنجا که بیان 
کامل این مطلب در قالب این کتاب نمی گنجد و محتاجح طرح مباحث 
متعددی است. تنها به اشاره اس 


بیان فعلی صفات, یعنی بازگرداندن صفات کمالیه خدا به فعل او و اينکه 
خدا, آفزید کار آن کمالات است و به جهت همین غان ؛ و ایجاد, به صفت 
خاصی متصف می شود. در اهمیت این گونه توصیف همین بسن که 


2 


امیرالمومنین علی (علیه السلام) در خطبه مشهوری که قبلا برخی فقرات 
ان نقل شد, می فرمایند: 


[ سْیْلّتِ التبا عَنهٌ عَنْدٌ, قلم تصفه بحد و لا ببتعض, 5 صَفنهٌ بفعاله.(1) 


هنگامی که از انبیاء (علیهم السلام), درباره خدا| پرسش می شد؛ آن ها او 
را ؛ به اندازه و جز۶ [یعنی تعریف و تحدید ذات او ] توصیف نکردند, بلکه او 
را به افعالش ستودند. 


در حدیث مشهور اهلیلجه وقتی از امام صادق (علیه السلام) می خواهند 
قوت خداوند را توصیف نماید. حضرت در پاسخ می فرمایند: «خدا از ان رو 
قوی نامیده می شود که موجودات قوی و عظیم, نظیر زمین, کوهها, دریاها 
و را افریده است.» سیس می فرمایند: «#صفت عظیم و کبیر و لطیف 
نیز همین گونه است.»(2) 


بنایی مظالنی کهببانبفنده می قوان نتتجه گرفت آسما و ضفات آلهی. از 
اه اه مات ماس ات سم که سای سس سر 
تعبیری». سلبی و فعلی. هر یک از اين سه جنبه دارای مبانی و آثار خاصی 
هنشتد که در این کناب برخی از ان ها مورد بخت فرار کرفته است.: 
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1- کافی 1/141. 
2 بحار الانوار 3/ 195 193. نیز رجوع شود به توحید صدوق. ص 163 و 
2 و کافی 1/112 و 119. 


مرحله دوم: راه های تذکر و یادآوری معرفت فطری 


اشاره 


بر اساس مطالبی که در مرحله اول (تعریف) گذشت. آدمیان حامل 
ی هار توافت را او 
باری تعالی دریافت کرده اند. اما از انجا که ادمی با ورود به عالم مادی, از 
معرفت فطری غفلت نموده و ان را در بوته نسیان و فراموشی می 
سپارد. خداوند پیامبران را برای یاداوری و تذکر به همان فطرت الهی. 
مبعوث می سازد تا حجت بر او تمام شده و راه کمال و هدایت در مقاباش 


گشوده گردد. 
امیرالمومنین (علیه السلام) در خطبه اول نبهج البلاغه درباره وظیفه انبیا 
قتعت فیهم رس و واتر اه َيياعة. لَِسَتةُوم میثاق فِطرته و بکرم 
رز 9 0ب ۱ 


ف -_ ت 


#۳ ۰ ٩ 
بازخواهند و آن ها را متوجه نعمت فراموش شده او بگردانند.‎ 


مورخ شهیر. مسعودی نیز در ابتدای کتاب «مَرُوخَ الذقب» خطبه ای بسیار 
عالی و پرمعنا از حضرت امیر (علیه السلام) نقل کرده است, در این خطبه 
ضمن بیان عظمت رسول الله (صلی الله علیه و اله و سلم) امده است که 
ایشان مردم را متنبه به عهد و میثاق عالم ذِژْ می نمود: 


ص:63 


«قصَلَ مُحَقداً (صلي الله علیه و آله و_سلم) فی ظاهر الْعَتراتِ, قدعا 
الثاس طاهر( و ابا و هم میزاو اعلنا و تفع (علیه السلام) اي 
علی العهد الذی قَدْمَهّ الی الذه قبْلَ السشل.» 


ابات فراذاتی از گران کریم زر فش شا مه کات های آشهاتی مه اباث 
اک ۱ کب ۱ ۱ 
تذکر , به معنای یادآوری امر معقول و فراموش شده می باشد ۳4 


ذات آقدس الهی, از راههای متعدد و متنوعی انسان ها را متذکر معرفت 
خویش می نماید. مهمترین و عمومی ترین اين راههاء «انقطاع», «آیات» و 
«عبادات» است که ذیلا به تشریح آن ها می پردازیم. 


ص :64 


یرای تمه رجوع کید ماه رو هر طظه ۱20 2 و قرفان 
(25)/ 62. 

2 که مج فقاییشن اللعم ۶2و الضعاه 2/665 المضنات آامتره 
ص 209. 


فصل اول: انقطاع 


انقطاع و بریده شدن از تعلقات مادی, به گونه های مختلف به وقوع می 
پیوندد؛ گاهی بدون اختیار انسان تحقق می پذیرد. گاهی با اختیار و تلاش و 


مجاهده به ظهور می رسد؛ " و بر اساس میزان عخقق. آن: درجات معرفت 
اعطایی نیز متفاوت است. 


تعلقات مادی, مهمترین عامل غفلت انسان از معرفت فطری است و لذا با 
رفع آن ها, موانع و حجاب های مادی فطرت زدوده می گردد و نور معرفت 
فطری تابیدن می کند. و این تابش همان اعطای معرفت است که در قران 
با تعبیر «اتیناهم» بیان شده است. (نحل/3ظ و 54). 


یکی از حالاتی که در آن انقطاع بدون اختیار انسان محقق می شود و در 
آیات و روایات زیادی از آن یاد شده است. حالت اضطرار و قطع امید از 
اسباب و وسائط دنیوی است که در شداید و ابتلائات سخت پدید می آید. 


در این حالات نیز معرفی کننده خداوند و اوصاف اوء خود اوست و یادآور 
حقیقی در مقام تثبوت, خداوند کریم می باشد, ولی معصومین (علیهم 
العاام) در هام نات و وتان کسا طالان خفن کات 


معرفت, . مواجه می شدند, برای تذکر و یادآوری معرفت مفطور, همین 
حالات و تجلیات معرفه الله بر قلوب را پادآور می شد ند تا اشخاص نیز پا 
یادآوری همان حالات معارفی را که در آن لحظات دریافت کرده اند به یاد 


آفزند. 


ص65۰ 


حاصل این نحوه تذکر در مقام تبوت و اثبات. هدایت عامه می باشد. 
هدایت عامه و هدایت خاصه 


اولین مر تبه از هدایت که با عنوان؛ «هدایت عامه» از آن یاد می کنیم, 
مرحله ای است که در آن معرفتی از خدا به عموم انسان ها داده می 
شود, که در پی آن انسان قلباً قادر به انکار آن نیست. 


اکز آذهی در ان طرحله یم -خفیفتی: که وزیا فنهو بر اوستحلین ده یت 
کند و کفران ورزد در طریق کمال متوقف می شود و حتی ممکن است از 
یادآوری همان معرفت ابتدایی نیز محروم گردد. 


ولی در صورت تسلیم انسان در پیشگاه خدای رحمان, به میزان تسلیم و 
مجاهده جلوه های بیشتری از معرفت فطری و پیشین, بر قلبش تابش می 
ی ی بیشتری می یابد. این تشدید معرفت که 
دارای مراحل بی شمار می باشد, به عنوان «هدایت خاصه» مطرح می 


گرددر زیرا ِ عموم افراد بشر رخ نمی دهد, بلکه مختص ایمان 
آورندگان است. 


تلاش و مجاهده مومنان در رفع تعلقات دنیوی و توجه به خدا و پرستش او 
را می توان «انقطاع اختیاری» نامید. و حاصل ان تذکری بیشتر و شدیدتر 
نسبت به معارف فطری و الهی می باشد و به مراحل عالی تری از هدایت 


تنگاتنگ اخلاق و عرفان حقیقی با بنیادی ترین مسائل اعتقادی در مکتب 
وحی به خوبی واضح می گردد. از این دیدگاه, اخلاق. نه به عنوان مجموعه 
ای از دستورالعملها, پلکه به عنوان مسیری که انسان را با اصل معرفت و 
اساس هدایت اشنا نموده, راه را برای وصول و عروح به قله های بندگی و 
کمال هموار می نماید. می باشد. 


در ضمن بحث از مرحله «تسلیم» به اين موضوع بازخواهیم گشت. گرچه 
مصل ان ان ع‌صاه ان تصاحت ام ارت 


ص :606 


فصل دوم. آیانت 


اشاره 


یکی از راههایی که الله تعالی خود را معرفی می کند, از طریق مخلوقات 
خویش و شئون متعلق به آن ها است که در اصطلاح قرآنی از آن ها به 
عنوان آیات. نشانه ها سح رای یاد می شود.(1) 


از دیدگاه معارف الهی مخلوقات همگی نشانه وجود خدا و علامت اوصاف 
می شود. 


بیان نکاتی چند در توضیح این قسمت بحث شایسته است. 


نکته اول: همان گونه که گذشت در آیات فراوانی, خداوند هدایت را از 


افعال منحصر به خویش ذکر می کند و در روایات نیز از معرفه الله به 
عنوان صنع خدا که احدی در ان شریک نیست., یاد شده است. 


با توجه به این مطلب باید گفت که خداوند نه تنها موجودات جهان را خلق 
نموده است. بلکه آن ها را به صورت آیه و نشانه بر وجود و اوصاف 
را 


دوه از جانب خداست و او با 


ص67۰ 


1- ر. ک؛ بقره/ 164, یونس/6, رعد/3 و 4, نحل/11, 12, 13, 16 و 79 
5 اسری/ 66, طه/ 54, انبیاء/ 32, شعراء/8, روم 26 20 و 46, 
لقمان/31. سجده/53, مومن/13 و 81, فرقان/ 62, ذاریات/ 49 و 55 
فا قعد دز تفس 2 قاشه/ 21 17 اقلی/10 1 


برخی از ایات قران خدا خود را نشان دهنده ایات معرفی می کند: 
«سَترم آیاینا فی الأفاق و فی أَلسهم علی بتبتن هم أَنَة الحوت».(1) 

به زودی نشانه های خود را در آفاق و در وجود خودشان به آن ها نشان 
خداهمداها عراسان اسکار شم کسام خی است, 


در جای دیگر بعد از بیان عجایب خلقت می فرماید: 
«و بُریکم آیاته فا آیات الله تنکژون».(2) 


و آیات خویش را به شما می نمایاند پس کدامیک از آیات خدا را انکار می 
کنید؟ 


ج‌ 
-ِ 


«َم تر ی الفْلکَ بَجری فی البَخرِ یه الله یریم من آیایه ان فی ذلک 
لیات لکل یِکل ضبار شکور».! (3) 


آپا ندبده ای که کشتی به نعمت خدا در دریا روان می شود تا خدا پاره ای 
از آیات خود را به شما بنمایاند؟ براستی که در این؛ برای مردم شکيباي 
با ار کف ماست: 


اصولا" در منطق دین» اد به وسیله تصورات و تصدیقات ساخته خویش؛ 
خدا را کشف نمی کند., بلکه خداوند مستقیماً يا به وسیله آیات تکوینی, خود 
را ظاهر ساخته است و آدمی فقط این ظهور را درک کرده و به یاد خدا 


مت ارو یس فصن حون را در قالب آلغا طریشتهو آن ابا نمی کزه 
اخانا با انب اشتدلال و احتا مت ردان 


بر این اساس معرفت هایی از خداء که به وسیله سیر در آفاق و انفس 
۳0 می شود نیز اعطای خداست(4) نه مخلوق انسان. و لذا آدمی در 
بیان کنه آن معارف نیز عاجز است و فقط اذعان می کند که خدای حکیم و 


داناء قادر و توانا و روف و رحیم را خارح از 


ص :60 


1- فصلت (41)/ 3د. 


2 غافر (40)/ 981. 
۳ لقمان (31)/ 1د. ء 

رشن العلم خااتعام؛ الما هو نو یِقَعٌ في قلب من یُریدٌ الله تبارک و 
2 آن بهدیه. فان ارت العلم فاطلب اوّلا فی نفسک حقبقة العبودیه .. 
۰(بحار الانوار 1(225). از مصادیق بارز این حدبت «معرفه الله» می باشد, 
کند. نکته دیگری که در این حدیث به چشم می خورد. مقدم بودن عبودیت 
برای علم و هدایت است که در «طریق سوم» این مسئله مورد بحث قرار 
خواهد گرفت. 


حدین (حد تعطیل و تشبیه) و بدون هر گونه نشبیه به مخلوقات- در ذات و 
صفات- در می یابد. 


نکته دوم: مسئله مهمی که در مورد تذکر به مخلوقات وجود دارد, این 
است که یاد خدا در اين طریق, از راه تفکر, تدبر و تعقل ممکن است و 
این مسئله فرق اساسی این طریق با طریق اول تذکر ( انقطاع) می 


باشد. 


توضیح اینکه: در طریق اول با حصول انقطاع, معرفت فطری بر قلب 
انسان متجلن می‌ شود وادمی دون هر کونه یرو بعضا بدون اخیار و 
حتی علی رغم میل باطنی خویش, متوجه وا ی و ی 
در طریق دوم, متذکر شدن بعد از دقت و تفکر در مخلوقات و نظم ان ها 


و دریافت مصنوعیت آن ها رخ می دهد. 


نکته سوم : نظر در مخلوقات و ایات تکوینی, علاوه بر اینکه طریقی است 
برای تذکر و یاداوری معر فهالله, ف محاجّه و جدل با مخالفین و معاندین 
نیز کاربرد دارد. همچنین کسانی که دارای موانع و مشکلاتی در طریق 
هداشت وه ات ات اه‌مان ی روا دنه می اند از 


اين طریق بهره گيرند. 


به دیگر سخن: آیات تکوینی و استدلال به آن ها, به جهت تفاوت ظرفیت و 
آماد کت افراد و مخاطبین, دارای آثار و نتایج متفاوتی است. در صورتی که 
مخاطب. طالب هدایت بوده و آمادگی پذیرش حقیقت را داشته باشد. با 
تفکر وتدبر در آیات تکوینی, متذکر معرفت فطری خدا می شود و تفکر در 
مخلوقات برای او باعث رفع حجاب و توجه به معرفت مفطور خواهد شد. 

9۹ مخاطب خواهان دلیل عقلی بر وجود خدا| باشد, به وسیله استدلال به 
مصنوعیت موجودات و نظم آن ها, به وجود خدا| اقرار خواهد نمود. و اکز 
دارای موانع فکری در طریق هدایت باشد., به این نحوه استدلال می ِ" 
اين موانع را برطرف کرد. 


ولی اگر مخاطب معاند بوده و اهداف دیگری را دنبال ۵ با این نوع 
احتجاج می توان او را محکوم ساخته و وادار به تسلیم و سکوت در مقابل 
حور نمود: القه افتدلال به آیات بزای‌سنته فرد اخیر بهعنوان اختجام فطرح 
می شود. 


در اینجا لازم است در مورد احتجاج و جدال, توضیحی داده شود. 


ص :69 


اشاره 


احتجاج به معنای اقامه حجت به جهت اثبات مطلوب می باشد. و مراد از 
حجت, دلیل و برهان است.(1) 


در «معجم مقاییس اللغه» آمده است: معنای اصلی حج. قصد می باشد و 
بدین جهت به دلیل, حجت گفته شده که به وسیله دلیل, حقیقت مطلوب, 
قصد می شود. و سپس احتجاج را غلبه پیدا کردن به وسیله دلیل. معنا می 
کند.(2) 


بنابراین, احتجاج, همان استدلال لغوی است. یعنی اقامه مطلق دلیل برای 
اثبات مدعا که در نهایت با پذیرش و تسلیم مخاطب همراه است, و یا به 


از آنجا که مخاطبین احتجاج متفاوتند, احتجاج نیز انواع مختلفی دارد. در یک 
تقسیم کلی, می توان گفت: مخاطب پا دارای موانع ذهنی و دوتی و 
اخلاقی نیست, که بحجت با او با عنوان «احتجاج خاص» مطرح می شود ؛ 

یا دارای یکی از موانع مذکور است, که در اين صورت با عنوان «جدال» / 
ان یاد می کنیم. که خود نیز دو قسم خواهد شد. 


الف- احتجاج خاص: 


در اين نوع از احتجاج, مخاطب آمادگی کامل برای تذکر و راهیابی به 

معرفت حقیقی و فطری را ندارد و از طرف دیگر. خود طالب دلیل عقلی 

در مورد خدا می باشد. در این صورت به وسیله پدیده ها بر وجود 

پدیدآورنده استدلال می شود و درواقع این خداست که آیات تکوینی را 

وسیله دلالت بر وجود خویش قرار داده و شخص, آن را به صورت دلیلی 

و و مخاطب با تفکر در آن به وجود آفریدگار اقرار می 
ید 


این توغ اختحاح دا راخ تصوصضیانی است: 
ص :70 


اه ار مه لا 0 نالرت درا 


1- تدبر و تعقل در آیات تکوینی برای طالبان حقیقت. پلی برای انتقال به 
معرفت حقیقی و متذکر شدن به آن می باشد و احتجاج و استدلال به 
وسیله آن ها, برای رفع مشکلات ذهنی و آماده کردن اشخاص برای 
دریافت معارف عالی تر, است. 


در حدیث مشهور «اهلیلجه»(1) آمده است که مفضل به وسیله نامه ای به 
اما ی اه من 
کنند و در این باره به بحجّت و مناظره می پردازند و از امام (علیه السلام) 
اه ها وا و ار وا اه 
(علیه السلام) در ابتدای پاسخنامه, معرفت فطری و میثاق را به عنوان 
ای تر سا ان وی 
به مفضل می آمو زد نو 


و و تن تما تجْمَذ الله علی الثعم الشابقم و الْخْجَچ البالقه و اللاء الْمَعْمُود 
دا لخاضّه و العامّه. قکان من نقمه العظام و آلائه الجسام التی انعم بها 
تفریژه فْلَوهُمْ یژئوبیه. و أحْدَهُ مِيْناقَهم بمقر فته... .(2) 


و ما خدا را بر نعمت های فراگیرش و دلایل کافی و رسا و بلا و آزمایش 
پسندیده اش که نزد خاصه و عامه مردم معروف است.؛ سپاس می 
گذاریم. پس از نعمت های بزرگ او این است که ربوبیت خود را بر دلها 
قرار داده, در باب معرفت خویش از آنان عهد و پیمان گرفته است. 


2 احتجاج به آیات, به راحتی قابل درک و فهم است و اندک تأملی پیرامون 
آن؛ به تلصدیق وجود آفریدگار مننهی خواهد شد. به سخنی یکره عقل 
فطری و سلیم بالبداهه و به سهولت از اثر پی به موثر و از مخلوق پی به 
خالق می برد البته هر چه در اثر و مخلوق تأمل بیشتری شود. دلالت بر 
خالق آشکارتر خواهد شد. این نکته در سراسر آیات و روایات مربوط به 
این بحت, مشهود است. اصولا" استعمال کلماتی از قبیل «آیات»(3) در 
مورد مخلوقات در قرآن کریم و خصوصا تأکید بر بیّن و مبیّن بودن آن ها 


حکایت از همین مطلب می کند. 
ص :71 


1- دربار ه اهمیت و اعتبار حدیث توحید مَفَصّل و حدیث اهلیلجه بنگرید به 
بحار الانوار 3/55 (بیان علامه مجلسی و پاورقی ان) 


2 بحار الانوار 3/152. ۱ 
را و ری هر را را ار 0 
(45)/ 6 3 و پونس (10)/ 6 و 101. 


در روایات منتعدد و مشهوری نیز این معلی به صرا| حجت بیان شده است : 
۳ ۶ 1 3 - 
هل یکون بناء من عیّر بان آو جنایه من عبر جان؟ !.(1) 


آپا بنایی بدون سازنده يا جنایتی بدون جنایت کننده, وجود دارد؟ ! 


رخ تذل علي العیُر. و اوه تذل عَلی الحمیر. و آثاژ الق ی 
سای نگل علو هلاه و مرگ لت بده اک 1 


پشکل, شتر را نشان می دهد. سرگین: درا زگوش را می نماید. آنار قَدّم 
دلالت بر راه رونده می کند. پس بنای بالا آی سر ما] با اين لطافت و رقت 
فز کو. بانيق انا ها ابااست فراکم و ات وه [قدام] اطع وه خبیر. 


را نشان نمی دهند؟ ! 


3- این نحوه احتجاج. محتاج علوم مقدماتی و پیچیده نیست و از قید هر نوع 
نظام فلسفی و مقدماتش, رهاست؛ یعنی با توجه به یک مکتب و روش 
فلسفی خاص, شکل نگرفته است و لذا برای همه قابل درک و فهم می 


باشد. 


4- در این شیوه از استدلال. تعقل در ذات آفرید حاز راهی ندارد, بلکه به 
عکس, تعقل در مخلوق اساس راهیابی به اقرار و تصدیق به خالق است. و 
لذا در روایات, تفکر و تعقل در ذات خدای سبحان نهی شده و مورد 
سرزنش قرار گرفته, ولی تفکر در مخلوقات مورد تحسین واقع شده و در 
آیات و روایات بسیاری به آن دعوت شده است. برای نمونه دو روایت ذکر 


یدید 
قال بو عبدالله (علیه السلام): کم و ار فی الله.(3) 
بر حذر باشید از تفکر در خدا. 

از اما صادق هسام ال مهافت کف موی 


ردا انتهی الْلامْ لی الله قأمسکُوا. و تکلْمُوا فیما دون الْعَرّش. و لا تکلَمُوا 
فیّما قَوّق العّش.(4) 


هنگامی که سخن به خدا رسید, توقف نموده و درباره مادون عرش سخن 


ص :72 


ها ی یه کر ار 2 
2 جامع الاخبارض 5د. 

3 امالی الضدوق: ص 340: 

4- بحارالانوار 3/ 259 


احتجاج باید به گونه ای باشد که منجر به تشبیه و تصویر و توصیف ذات 
الهی و اوصاف او نگردد مگر در حد «خروج از حذین». این مطلب در بحت 
«شناخت عقلی» در مرحله اول مورد بحث قرار گرفت. 


از آنضا که این کجود اسخاع به رای فایل عریافت: ون فمم انست: اکر 
اشخاصی از اين طریق به وجود خالق اقرار نکنند. يا به جهت عدم تدبر و 
تأمل پیرامون دلیل است و یا به جهت ارتکاب گناهان و بیماری قلب. در 
ادافة: نفره ۱ آمتم ات 


و عقوت با ات الجْهالِ من قتل رهم و أَهُم یرون الأّلالاتِ الواضحاتِ و 
الْقلامات لمات فی خلقهم. و ما 9 من با السْماواتِ ۲ لأّض ی 3 
الصیع الْعجیب لقن الدال عَلی الضانع, و لك وم فِتخوا عَلی هم 
آبوابٌ القعاصی و سَهّلُوا لها سَییْلَ السْهواتِ, قَقَلبت الَأْهواء علی فُلْوبهمْ. 
(1) 


سوگند نه جانم که نادانان این نادانی خویش را از سوی پروردگارشان 
دریافت نکرده اند زیرا آن ها دلایل روشن و علامات واضح [بر قدرت 
آفریدگار] را در خلقت خودشان و آنچه در ملکوت آسمانها و زمین و ضنع 
عجیب و محکمی که دلالت , بر صانع می کند, مشاهده می کنند, ولکن آن ها 
کروفی هستند که درهای گناهان را بر روی خود گشوده اند و راههای 
شهوتها را بر خود اسان کرده اند پس [در نتیجه ] هواهای نفسانی بر 
1۳ 


ن عَن أمیرالْوْمنین (علیه السلام): و لو قکژوا فی عطیم هه و جسیثم 
شمه لترختو قو ی الطریق و حافوا داب لخرتق و لک الْفْلوتِ علله لیله 5 
الصا مَدخوله...(2) 

توضیح بیشتر این مسئله در بحث «موانع هدایت و تسلیم» خواهد آزد. 


یه خدال : 


جدال بر وزن فعال یکی از مصادر باب مفاعله می باشد و در معنای آن 
لحاظ شده است. 


ص :3 7 


1- بحار الانوار 3/ 152. 
2- الاحتجاج 1/ 481. 


بنابراین مخاطب جدال خالی الذهن نبوده ۹ ترا گفتن دارد و ضرفا 
در صدد یادگیری نیست. از اين رو کسی که با مومنین به بحث و جدال می 
پردازد, دارای افکاری است که مانع پذیرش هدایت از جانب او می شود. 
این موانع فکری, يا به شکل نقض هایی است که بر عقاید دینی وارد می 
سار وبا هکل اوهام اطلی است که بدان ععتد کته و مانع پذیرش 
حقایق می گردد. 


در مورد اول, مجادل مُحق باید به نقض او جواب دهد و درواقع نقض او را 
مورد خدشه قرار دهد و در نهایت. مطلب حق را عاری از خدشه و اشکال 
نشان دهد. و در صورت دوم باید افکا ر باطل مخاطب را مورد خدشه قرار 
داده و ابطال نماید. در هر دو صورت مانع هدایت. از بین می رود و راه 
هدایت یابی از راههایی که قبلا بیان شد گشوده می گردد. 


در سراسر مجادلاتی که معصومین (علیهم السلام) با مخالفان انجام داده 
اند اس لاله ابات» کوش و تام و فا انکارتا بر ارسنت کفنم می 
خورد. لذ| در برخی از این مناظرات ضمن اينکه مطالب مخاطب. , مورد 


نقض واقع می شد, در نهایت مخاطبین از طریق همین آیات تکوینی, متذکر 


خدا نیز می شدند. 


مطالب فوق در مورد شخصی صدق می کند که درصدد یافتن حقیقت 
باشد؛ اما اگر معاند باشد و پس از اتمام حجت نیز از پذیرش حق خودداری 
نماید و مباحثه را به جهاتی دیگر مثل تضعیف عقاید دینی مسلمین انجام 
دهد, در اینجا, مجادله با او به منظور دفاع از حوزه عقاید مسلمین و نشان 
دادن قوت معارف دینی انجام می پذیرد و خود مخاطب مورد عنایت 


ابن ابی العوجا می گوید: او (امام صادق (علیه السلام) ) آنقدر نشانه های 


قدرت خدا را در نفسم برشمرد که گمان نمودم هم اینک خداوند بین من و 
او ظاهر خواهد گشت.»(1) با وجود این بعضی اصحاب وی به خدا ایمان 
اورده و مسلمان گشتند, ولی او حاضر به تسلیم در برابر خدا نشد, زیرا 
نابینا (کوردل) بود. این جمله ای است که امام 


ص :74 


1- ر.ک: کافی 1/76. 


صادق (علیه السلام) درباره وی گفت و در قرآن (1)و کتاب های آسمانی 
دیگر(2) نیز به چشم می خورد. 


جدال احسن و شرایط آن 


در آیات و روایات فراوانی جدال و مباحثه پیرامون عقاید دینی, مورد نهی و 
سرزنش قرار گرفته است. از طرف دیگر در برخی آیات و روایات؛ جدال 
جائز شمرده شده است و حتی در پایه ای موارد بر آن امر شده و برخی از 


تأمل در مجموعه آیات و روایات روشن می سازد که موارد امر و نهی 
متفاوت بوده و جدال اقسام گونا گونی دارد که برخی از ۳1 ها مذموم و 
برخی دیگر مقبول و پسندیده و حتی واجب می باشد. 


ههان کونه که اد آبه. 124 ستفزه تخل استفادن هی شون جدال بر دون فنسم 
است: جدال احسن و جدال غیر احسن. جدال احسن دارای شرایط و 
مواردی است که به اختصار بیان می شود: 


شرط اول: 


مجادل کیل ار خحال: مطالب و معازف صقن را ورافته است فتوسط خوال 
و بحث درصدد آثبات و تبیین ان مطالب و رد کردن نقض هایی است که بر 
مطالب حق وارد شده است. و لذا در روایات, تنها جدلی مورد تایید واقع 


شده که بر اساس علوم قرانی و عترت (علیه السلام) باشد نه وسیله ای 
برای کشف مجهولات ذهنی. 


ص :5 7 


1- ر. ک: بقره/18 و 171, اعراف/ 64. نمل/ 66 و 81, روم/ 53, فصلت/ 
7 محمد/3 2. 

2 هنگامی که حضرت عیسی (علیه السلام) در اورشلیم به مجادله با 
لشکریان ععاند روضان پرداخت به او کعته به.ها حدای: خون زا بشما ۶ 
یهودی شویم. بنس ینسوع آن وقت قرمود اگر شما چشم می داشتید هر آینه 
به شما می نمایاندم او راء ولیکن چون شما کورید من قادر نیستم که او را 
به شما بنمایانم.» (انجیل برنابا فصل 152, ص 310). 


اصولاً مجادله در ادیان الهی, شیوه ای برای دفاغ از حقیقت است نه روش 
کشف معارف الهی, و لذا جدال تکیه گاه معارف دینی نیست. بلکه به 
عکس. اعتماد بر جدال وسیله گمراهی محسوب می شود: 


ما صَل قَوَمْ لا أَو توا الجَدل.(1) 


قمم سرا فد ما امن کم نم سل اطمهان کرع ام ام ,۱ 
طریق کشف حقایق قرار داد ]. 


کر کی ری ای ال میک یرای احالی ای 
خود را صاحب کلام می دانست برای مناظره به خدمت امام صادق (علیه 
السلام) رسید. حضرت از وی پر لسسید . اس رای بو (صلی 
الله علیه و آله و سلم) است با از خودت؟ متکلم گفت: از هر دو. امام 
(علیه السلام) او را مورد سرزنش قرار داد و به او القا کرد که متکلم باید 
کلامش را از پیامبر (صلی الله علیه و آله و سلم) دریافت کرده باشد. 
سپس به یونس بن یعقوب که در مجلس حاضر بود فرمود: اگر مباحثه 
کردنت خوب بود با اين شخص سخن می گفتی. یونس عرض کرد: شما 
تکلم در مسائل دینی را مورد نهی قرار داده اید. امام (علیه السلام) 
فرمود: وای بر متکلمانی که مطالب ما را رها کنند و از مطالب خود, در 
مناظره استفاده نمایند....(2) 


از این حدیث و حدیث بعدی استفاده می شود که متعلم قبل از بحث و 
تکلم در موضوعی باید معارف و عقاید معصومین (علیهم السلام) را در ان 
موضوع بداند و بر اساس ان ها و برای نشان دادن حقانیت ان ها به 


مجادله بپردازد. 
قال بوعتدالله (علیه السلام) لبَعَض آضحاینا: حاجُوا الاس یکلامی. قَأنْ 
عقوم قأنا المخجوج.(3) 


امام صادق (علیه السلام) به برخی از پارانش فرمود: با سخنان من با 
مردم احتجاج نمایید که در اين صورت اگر در محاجه شکست خوردید این 
من هستم که مغلوب شده ام. [یعنی من ضامن و عهده دار شما هستم ]. 


ص :76 


1- بحار الانوار 2/138 
2 کافی 1/171. 
تم الا عتفاو نهآ لا تفا مش و 


قال َو عبُدالله (علیه السلام) لطایِقه من آضحابه: توا لاس الَهُدی الّذی 
کر عَلنْه..(1) 


۰ هدایتی را که بر ان هستید, برای مردم تبیین نمایید. 


قال آبوالحسن موسی بن جعفر (علیه السلام) لمحمد بن حکیم: کلم الناس 
و بین لهم الحق الذی انت علیه...(2) 


از دو روایت ت آخیر استفاده می شود که تکلم و مجادله به جهت تبیین هدایت 
و حقیقت است, نه کشف آن. 


امام صادق (علیه السلام) فرمود: کسانی را که به مجادله می پردازند در 
حالی که در موضوع بحث, علم و اگاهی ندارند, رها کن.۱2۱ 


شرط دوم 


کته آز آنکم میانیته افدا فعاول, اند بر اشاس معارف اآآمت باشم 
طریق او در اثبات مطلب حق يا نقض مطلب باطل نیز, باید طریق الهی 
باشد و از مطالب صحیح در اثبات مدعای خود بهره جوید. 


شرط فوق همراه با حکمت آن در حدیئی به تفصیل بیان شده است. در 
انتهای این حدیث مطالبی در تایید شرط اول نیز وجود دارد.(4) 


ص :77 


1- همان مأخذ 

2 همان مأخْذ, ض‌ دد. 

3- بحارالانوار 2/ 129 ح 2 همچنین ر. ک: همان مأخذ, ص 139, ح 59. 
در این حدیت, شناخت قرآن از شرایط جدال ذکر شده است. 

4 همان مأخذ, ص 125: ... ذکر عندالصادق (علیه السلام) الجدال فی 
الکنن ده آن رتسول اللة ۷ الله علیه و آله و سلم) و الائمه المعصومین 
(علیهم السلام) قد نهوا عنه, فقال الصادق (علیه السلام): لم یِنة عنه 
مطلقا لکنه نهی عن الجدال بغیر التی هی آحسن . ۰ و هل یوّتی بالبرهان الا 
فی الجدال بالتی هی آحسن؟ قیل یا آبن رسول الله فما الجدال بالتی هی 
آحسن و التی لیست باحسن؟ قال آما الجدال بغیر التی هی آحسن آن 
تجادل مُبّْطِلاً فیورد علیک باطلا فلا ترده بحجه قد نصبها الله تعالی و لکن 


تجحد قوله, او تجحد حقاً یرید ذلک المبطل آن یعین به باطلّه فتجحد ذلک 
الحق مخافه آن یکون له علیک فیه حجه لاأْتک لاتدری کیف المخلص منه, 
قدلک: رآ علی شتا آن نضیرعا فتنه: علی صعفاء. اخهانهم و علی 
المبطلین.. ۰ ] در ادامه روایت ضمن توضیح مطلب فوق, که از مجادلات 
قرآن در زمینه معاد را تبیین کرده و سپس می فرماید: ِ الجدال 
بالتی هی آحسن, لأن فیها قطع عذر الکافرین و آزاله شبههم .. 


سای کاتسا میس ید ا ات کار مر ری ال 
باید مطالب حق, اخذ شود. پس چرا حضرت ابراهیم (علیه السلام) در 
جدال خویش در مورد ماه؛ ستارگان و خورشید فرمود: : «هذا ربی». 


ان تال با حامصفن. ار امام.تضا یه اما پشست ۵ اما (غابه 
السلام) در جواب فرمود: «اين سخن حضرت ابراهیم (علیه السلام) بر 
طریق انکار و استخبار فق: باشند نه به صورت اقرار و اخبار.»(1) یعنی 

حضرت ابراهیم (علیه السلام) ابتدا سخن کفار را بیان کرد و سپس به 
نقعض آن پرداخت و در هنگام بیان کلام آنان؛ آن را نیذیرفته بود بلکه مانند 
این ود که از آنها ی تسده «ا باداش خدای مر است ۱ این استفیام 
نم صورت. اسفیام انکاری وه که به‌خصورت خر حافن از اشفا دورس 


شرط سوم 


مجادله باید توانایی و قدرت مناظره را داشته و بر طریقه ورود به بحث و 
خروج از آن آگاه و بلکه مسلط باشد. از اين رو ائمه اطهار (علیهم السلام) 
در اکثر موارد از جدال نهی کرده اند و فقط به افراد معدودی اجازه داده 
اند که به مباحثه و مناظره با مخالفین اند یی ارف دنه عز ال 
احسن را به این افراد تعلیم داده اند و آن ها را آزمایش نموده, نقاط 
ضعفشان را گوشزد کرده اند. این مطلب در ادامه روایت یونس بن یعقوب 
که در شرط اول گذشت. بیان شده است. روایات دیگری نیز در این باره 
وارد شده است.(2) 


شرط چهارم 


خدال افلا باید دهد باشد. و تانیا ش ابظ زماتی ۵ عکانی وه وخفیت 
مجادل و مخاطب برای مناظره مناسب باشد.(3) 


ضرورتی برای مجادله وجود داشته باشد. در روایات زیادی از جدال و مراء 
و خصومت در مباحت دینی نهی شده و یکی از علائم تقوا و ورع و کمال 
دین, ترک جدال و مراء 


ص :78 


1- توحید صدوق, ص 74. 
2- ر. ک بحار الانوار 2/ 136. 
3- ر.ک: همان ماخذ, ص 130. 


بیان نز دیده و خن اد فحق زا کر از ان کمن رده اند.مرای ری 
مراء ثواب های زیادی نقل شده است.(1) در این روایات همچنین. شک. 
نفاق و فساد قلب از آثار جدال و مراء ذکر شده است. به جهت کثرت 
احادیث جدال و مراء و شرط اختصار مقال, فقط مدارک را نقل می کنیم. 
(2) 


از آیات و روایات و شواهد تاریخی استفاده می شود که جدال به عنوان یک 
اصل اولیه در ادیان الهی مطرح نشده است و از نظر تاریخی تیز زمانی 
مجادله در محافل اسلامی وارد شد که به دلیل نفوذ افکار بیگانه و 
گسترش تفکرات باطل, , صضرورت برخورد از ناحیه مسلمین احساس شد. 


علت این امر نیز با دقت در مباحث قبلی روشن می شود. 


ص :79 


21 اضولا ذر معارف کناب و سفت آنجا که جای-رضایی. و.خریافت فعارف 
متعالی است به جای مفاهیمی چون درس و بحث و مباحثه و مجادله, به 
اصطلاحاتی چون ذکر, مذاکره, تذکر و ... برمی خوریم که نشان دهند ه 
شیو ه خاص انبیاء در ایصال به مطلوب حقیقی است. (ر.ک: بحارالانوار 
6 _ 198 باب مذاکرهالعلم, احادیث 6, 8, 11, ۰17 18, 21, 26, 
6 و 37 و کافی 2/ 188 186 باب تذاکر الاخوان). 

2 ر.ک: بحارالانوار 2/124, باب ۰17 61 روایت در این باره نقل شده 
است از جمله احادیث 14 3, 16, 19, 20, 22, 23, 24, 27, 30, 31, 
32 56 7 58 59 و 61. 


ص:60 


فصل سوم: عبادت 


در اینجا عبادت به معنای عام آن مقصود است که شامل اطاعت خدا و 


عمل به احکام و شراآیع, ذکر خدا, دعا و استغفار, تفکر و اخلاص و به طور 
کا ی را ماش 


امام صادق (علیه السلام) در پاسخ به این سوال که: عبادت چیست؟ 
فرمودند: 


خسن الب بالطَاعه من الوجوه التی بُطاغٌ اللة منها... .(1 


نیت نیکو [و درست ] به پیروی [از خدا] از راههایی که از آن راههاء خداوند 


در اهمیت عبادت همین بس که به عنوان غایت خلقت مطرح شده است: 
«ما حَلَفْثْ الجلّ و لاس لا لیقدون».(2) 


جن و انس را نیافریدم مگر برای اينکه عبادتم کنند. 


نقش بنیادین عبادت آنگاه به درسنی آشکار خواهد شد که معنای عبادت و 
ابعاد مختلف: انار گوناکونش به خوبی روشن, گردد. 


عم ۳ 
انچه در این مقام بدان اشارتی خواهد رفت. جنبه مذکر بودن عبادات می 


آدمی بعد از دریافت هدایت عامه, از راههایی که بیان شد. آمادگی رهیابی 
نسبت به معرفت فطری و 


ص: 61 


1- کافی 2/ 93. 
2- ذاریات (51)/ 56. 


توجه به درجات عالیتری از معرفت های اعطایی که در عوالم پیشین به 
انسان ها داده شده است. 


حال سخن در این است که این یادآوری و تشدید معرفت فطری, چگونه و 
به چه وسیله ای تحقق می یابد؟ آیا با ایجاد تصورات بیشتر از خدا ممکن 
است؟ يا با ریاضت های مختلف و دوری از مردم و گوشه نشینی محقق 
می شود؟ 


در این مقام, ادیان الهی طریق ذکر از راه عبادت را مطرح ساخته و بیان 
نموده اند که تنها راه سیر الی الله و تقرب به او و دستیابی به معارفی 
عالی تر از خداوند و هدایت برتر. طریق عبادت و اطاعت می باشد: 


«و ان تَطیعوه تَهْتدوا».(1) 


در آیات قرآن و روایات معصومین (علیهم السلام), از عبادت به عنوان 
«ذکر»(2), «صراط مستقیم»(3), «نور و جلاء قلب»(۵)؛ «لذت 
محبین»(5), «راه انبیاء»(6), «طریق وصول به خدا»(7), و «اقرار به 
ربوبیت او»(8) باد شده است. 


و از آثار آن «هدایت»(9), «ایمان و نور معرفت»(10), «زیادت در دین و 
فراموش نکردن خدا»(11), «خوف از خدا و غنای قلبی»(12), 
«رستگاری»(13), «تقرب»(14) و «رضایت خداوند»(15) بیان شده 


است. 


ص:02 


1- نور/ 4 

2- طه/14, جمعه/9, مائده/ 91, اعلی/14 و 15 
3- ال عمران/1ظ, زخرف/64, یس/6۵1. 

4 غررالحکم: 6۵103, 

5- غررالحکم: 6۵70. 

0 

7- بحارالانوار 84/ 134. 

8- علل الشرایع ص 114. 
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0- الخصال. ص 621. 

1- علل الشرایع. ص 114. 
2- کافی 2/83. 

3- اعلی/ 14 و 15, جمعه/10. 
4- دعای کمیل. 

5- الخصال. ص 621. 


و از سالکین طریق عبودیت و ذکر, با عناوین «اهل الله»(1) و «همنشین 
محبوب»(2) سخن به ضبان امده است. 


بدین سان, عبادت. طریق روشنی قلب و دریافت نور معرفت خدا و یاد او 


همچنین نماز و دیگر عبادات دینی, تنها راه وصول به خدا می باشد. این 
مطلب مقایسه شود با این نظریه که: «هنگام اتکشاف باطن و معلوم بودن 
آن و مخالفت با ظاهر شریعت, تکلیف ساقط می شود زیرا برای مجذوبین 
تکلیفی نیست.»(3) تفاوت این دو سخن؛ , تفأوتی است بین طریق دینی 
وصول به خدا و طریق بشری. 


از مباحثت فوق نقش احکام و شرایع به عنوان طریق هدایت خاصه و 
تشدید معرفت فطری, در مجموعه دین مشخص می شود و معلوم می 
گردد که دين بدون احکام و شرایع. کامل نیست. با پیگیری این بحث و 
تبیین زوایای گوناگون آن است که می توان از پیوند وثیق بین بُعد معرفتی 
و اعتقادی و بعد عملی و تکلیفی دین پرده برداشت و در تحلیل نهایی بدین 
نقطه رسید که تعالیم انبیا و ائمه (علیهم السلام) مجموعه ای منسجم و 
مرتبط با یکدیگر است که جدایی بین عناصر آن و بی اعتقادی به پاره ای, 
نتیجه ای جز دوری از مکتب وحی و قدم زدن در طریق گمراهی به دنبال 
نخواهد داشت. 


ص:03 


1- غررالحکم: 1467. 
2 همان ماخذ: 322 
توسال سیص تساه اسد واه الوسس عصد اش 
فصل اول, ص 24. ای معا اج که 
«اگر مجذوب مطلق, صاحب سکر و فناء است, مطلقاً تکالیف شرعیه بر 
او نماند. و اگر چنانچه از کاملان است که در قسم سیم ذکر ایشان رفت, 
0 از جهت ارشاد غیر, مأمور و مکلف ؛ به احکام شر عیه اند و امر و 
.از ایشان:شاقط تمی کرد فاما حون به غایت: و هایت کال سود 
را ی ی وس توا با 
ک: شرح گلشن راز, ص 304 در توضیح این شعر: چون عارف با یقین 
خوبش پیوست رسیده گشت مغز و پوست بشکست همچنین ر.ک: دیباچه 


دفتر پنجم از مثنوی مولوی در توضیح این جمله معروف: «لو ظهرت 
الحقائق بطلت الشرائع». 


ص :64 


اشاره 


آنگاه که انسان, با عبور از دو مرحله «تعریف» و «تذگر», معرفت اعطایی 
و موهبتي خدا را در نور فطرت دید و با حقیقت جان آن را دریافت, خود را 


در مقابل دو راه می یابد: یکی «تسلیم و شکر» و دیگری «انکار و کفر»: 
«تا هدَیْناة الیل اما شاکراً و اما کفُورا».(1) 
ما راه را به او (انسان) نشان دادیم خواه شاکر باشد یا ناسپاس. 


در همین موقفف ۶ خطیر است که نقش اساسی و تعیین کننده اختیار انسان 
در هدایت خویش روشن می شود. بد نیست مسئله را با طرح یک سوال 


فران. کرنم از یک سو, هدایت را به خدای متعال نسبت می دهد و از دیگر 
سو, اختیار انسان و شکل موضع گیری او را در سعادت خویش: شدیدا 
مورد تأکید قرار می دهد.(2) 


ص: 05 


1- انسان (76)/ 3. 
2- همین سوّال و عدم پاسخ گویی درست به آن یکی از اسباپ پیدایش دو 
نظریه افراطی و تفریطی یعنی جبر و تفوبض در حوزه کلامی مسلمانان 
می باشد. البته جبر و اختیار. سابقه ای کهن در میان معارف بشری داشته 
و از روزگاران قدیم, انديشه بشر را به خود معطوف ساخته است., اما 
ظاهر برخی آیات قرآن, سضا در مسئله هدایت, از یک سو و 
ارائه نشدن طرحی جامع در این زمینه و عدم تفکیک میان «هدایت الهی» 
و «اهتدا» از, سوی دیگر, در شکل گیری و تشدید دو مکتب «قدری» و 
«جبری» بی تاو نبوده است. 


از کته ال می وان هه آیات ید اشاره نود 

«اِن عَلیْنا للهُدی».(1) 

همانا, راهنمایی و هدایت بر عهده ماست. 

«لَیْس عَلیک هداهم و لک اللة بهّدی من پشاء».(2) 
هدایت آن ها بر تو تست" ولی خداوند هر که را بخواهده هدایت فی کند. 
«اِنّ القّدی, هدی الله»(3) 

هدایت؛ هدایت خدایی است. 

«ٍِنّ هدّی الله. هو الهُدی».(4) 

هدایتی که از سوی خدا باشد, هدایت واقعی است. 

و به عنوان نمونه آیات زیر بیانگر مطلب دوم است: 

«فاِنْ |۳۱ فقداهتدوا و | ن تولوا فائما عَلیک البلاغ» ی 


اگر تسلیم شوند همانا هدایت می یابند و اگر رویگردان شوند, بر تو تبلیغ 


طل اج _ ِ ی 
«کلا ای تدکره* قَمن شاء ذکره».(6) 


چنین نیست که آن ها می گویند, آن (قرآن) 1 است. هر کس 


بخواهد پذان متذ کر می شفد: او از آن بند می کیرد. | 


این آیات را چگونه باید معنا کرد تا هماهنگ با یکدیگر بوده, با دیگر آیات, 


بیانگر موضع قرآن در این مساله باشد؟ با تأمل و خذبر ذر آیاتن فعلوم 
خواهد شد که: رهیابی و دریافت هدایت, رهیافت دو مرحله «تعریف» و 


«تسلیم» است و هدایت. شامل دو بخش تفکیک نایذیر است: یکی عنایت 
و دستگیری خدا و دیگری پذیرش و تسلیم انسان 


«فْلْ ان هدی الله هو المّدی, و آمژنا لح لرب العالمین».(7) 


ص :66 


1- لیل (92)/ 12. 

#2 بیقر (2)/ 272 

3- بقره (3/)2 7. 

4- انعام (71/)6. 

5 آل عمران (20/)3. 
6- مدثر (74)/ 54 و 55. 
7- انعام (6)/ 71. 


ك تنها هدایت خدا, هدایت است؛ و ما دستور داریم که تسلیم پزوزد کار 


عم آبی عتداللة (علیه السلام) قال: لِلحَلّق عی الله آن بُعَّقَهُم. و له غلی 
الحلق ادا عرَقَهُم أن یِقبلوا.(1) 


بدینسان, شناساندن خود, و نشان دادن طریق صلاح و سداد و رهنمودن به 
راه حق»؛ از ناحیه خدای متعال است و در مقابل. حقیقت جویی و حق 


طلبی, و9 پذیرش و کرنش در مقابل معبود و پیمودن راه ند کی و کمال, 


«فانْ ۳ فقد اهتَدو2(.»۱) 


هدایت از راه «تعریف» و اهتدا از طریق «تسلیم» در واقع دو رکن از 
ارکان منطق خداشناسی و مکتب انبیای الهی است که اگر با «تذکر» تام 
شود ارکان الهیات دینی تکمیل تشه و اسباب بو دیت و ند می: .۱ به اتمام 
می رسد. درباره «تعریف» و «تذکر» پیشتر سخن گفتیم و موضوع این 
مرحله, مقوله «تسلیم» است. 


این بحث در دو فصل ارائه می گردد. فصل اول متکفل بیان زمینه های 

اقرار و انکار بوده و بیانگر این موضوع است که چگونه انسان در مقابل 

راه روشن و معرفت مفطور, واکنش نشان می دهد و اساسا بشر چرا و 
گونه از معرفت و حقیقت, روی برتافته و عناد و عصیان پيشه می کند. ۰ و9 


ور حصل, دوم از نتیجه و حاصل تسلیم و چگونگی حصول ایمان بحت 
خواهیم کرد. 


ص: 07 


1- کافی 1/164. 
2 آل عمران (20/)3. 


ص :00 


فصل اول: موانع و دواعی تسلیم 


اشاره 


در آیات و روایات از هدایت و اهتدا, زیاد سخن رفته و موانع و دواعی 
متعددی برای آن برشمرده شده است. در سرتاسر قران و کتابهای 
اسمانی به ملکات نفسانی و رذایل اخلاقی به عنوان زمینه های کفر و 
ایمان پرداخته شده و بر نقفش اراده و اختیار انسان تاکید شده است. 


دز اقا انتدا به بان حطالی کلی‌یرامون ارایه و اخلاق. می پزذازیم: 


1- ارتباط اراده با دواعی ۲ سائقه ها 


مراد از دواعی و سائقه ها, شرایط درونی و بیرونی انسان, نظیر حالتهای 
روحی و اخلاقی, شرایط خانوادگی و محیطی و معیشتی و روابط اجتماعی 
ی اس اوه عم ای وه ها آسام کارهای اسان را 
تا ای نآ مت مدا ار خر ره کاس 
ات ار او اسر آسا ات سار چم مس ار وا 
بیش از داعی باشد. زیرا داعی به معنای دعوت کننده است و سائقه به 
معنای سوق دهنده. این دو واژه در روایات نیز به کار رفته است: 


ص :09 


آلجژص و الکیّر و الحسد, تواع اٍلی الَقکُّم فی الدْئُوب.(1) 


ِِ و کبر و حسد, دعوت کننده هایی هستند به سوی فرورفتن در 


آلْبعّی, سائوژ ای الْجین,(2) 
امه وی اساسا ی ها کت اس ی یه 


از دیدگاه ادیان الهی, آذشت: حامل استطاعت و قدرت انتخاب است و 
توانایی برگزیدن هر یک از راههایی را که در مقابلش گشوده می گردد 
دارد. اراده و اختیار در مواردی که رفتار انسان به خسن و قبح متصف شد 
و ثواب و عقاب بر آن منرنب کرد دارای نقش ویژه و نعیین کننده ای 
است. گرچه عوامل مختلف درونی و بیرونی نیز در رفتار انسان خانز 
دار ایا ان ان ی اص ا اه 
ترا ی ی اس نس تا راهن 


نکته ای که باید بدان توجه نمود همین است که: انگیزش های متعارض 
باطنی و محیط انسان با شرایط گونه گونش, راههای متفاوتی را در مقابل 
انسان گشوده و او را به پیمودن آن ها تشویق و دعوت کرده, به او فشار 
آورده و در او تمایل ایجاد می کنند. اما این تشویق ها و فشارها و میلیها, 
تنها زمانی در صدور فعل تأثیر خواهند داشت که خود 1۳ از طریق اراده 
و اختیار, یکی از راهها را برگزیند و بربیمودن آن مضهم گردد. 


به عبارت دقیق تر: دواعی و سوائق و امیال, مرجحات انجام عملی را 
فراهم می سازند نه علل تامه ان را؛ و توان اراده در رأاس اسباب و 
عوامل دیگر واقع می شود و بر آن ها حکومت دارد نه انکه معلول و 
محکوم میل و شوق یا عین آن باشد. 


بدین سان قدرت و توان اراده, در انسان شناسی دینی؛ گعن از 0 
اولیه نفس» به شمار می رود و قابل ارجاع به خصوصیتِ «علم» يا «میل» 
پیست و از همی‌ساست کم باید فاستطاعت» در ععریف. اتسان. ماخوة 
باشد.(3) 
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1- نهج البلاغه, قصارالحکم 371. 

مرا میم بجر ای فد کلشه ار اش ال تفت ناسا مار 
129 

3- مطالب فوق مقایسه شود با دیدگاه های فیلسوفان یونان به خصوص 
ارسطو در تعریف انسان و فضیلت اخلاقی. ترافن اه رید فده کبان: 
مان خداشانس در تفه رفیان هادیان الص دص واه 202 


( ارباطا از اس و اخلاق با افقواه ‏ من 


نق ردایل 4 فضایل. اخلاقی در اعتفاد عم و تین تاکید بر مساه 
اختیار. و-حاکمیت. اراده. انسانی. بر حوزه اخلاق. انمان و..عمل: از. نکاث 
برجسته و شاخصه های معارف دینی است. 


تسلیم پا انکار در موقف و مرتبه ای واقع می شود که انسان از دو مرحله 
«تعریف» و «تذکر» عبور کرده و حجت الهی بر او تمام گشته است. 
اینجاست که نقش انسان آغاز می شود و آدمی در مقابل حجت الهی 
کافران چیست؟ 


ور اش اند فته رتم راب ارت شاه انا ازمازعی ضر. 
جهت گیری انسان است. لیکن عوامل و مرجحاتی در این میان مدخلیت 
دارند و زمینه اختیار سوء را تدارک می کنند. و در عین اینکه اختیار را سلب 
نمی کنند. خود, از اراده انسان سرچشمه می گيرند. 


آیات قرآن. علت کفر کافران و شرک مشرکان و عدم اهتدا و تسلیم آنان 
را مسائلی از قبیل کبر و استکبار, ظلم و حسادت, بغی و قساوت., هوا و 
برتری جویی و فسق و جحود می داند. اینگونه واژه ها و مفاهیم ار 
طرف نشانگر این مطلب است که از دیدگاه قرآن, ۳۷ در اعمال 
خویش دارای اراده و قدرت انتخاب است و مهمترین زمینه برای انتخابی 
ناشایست, ضعف اخلاقی و رذایل روحی می باشد که از انتخاب های سو ۶ 
پیشین نشأّت گرفته است. و از سوی دیگر نمایان گر اين معناست که 
شرط رهیابی به مسیر هدایت و ایمان دینی, پاک نگهداشتن طینت و ت زکیه 
نفس و حفظ صفای دل و روح حقیقت گر است. این مطلب از ارتباط وثیق 
حوزه اخلاق و اعتقاد در دیدگاه دینی حکایت می کند و نشان می دهد که 
ای ای من ی ارکان راهیابی و 
دریافت حقایق است. از نظرگاه قرآن و سنت, رذیله های اخلاقی و ظلمت 
حاصل از آن, یکی از حجاب های شناخت محسوب می شود و زمینه سوء 
اختیار انسان را فراهم می سازد. در مقابل, فضایل اخلاقی, بستر روح و 
نفس انسان را اماده نزول معرفت الهی و شایسته نور هدایت می گرداند. 
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صواتة سلجم در قران 


به طور کلی موانع مذکور در قرآن, به دو عامل درونی و بیرونی بازگشت 
می کنند و هر یک از این دو نیز شامل دو دسته عوامل می شوند که 
عبارتند از: 


الف- رذایل اخلاقی و تعلقات نفسانی 
ب- فسق و ارتکاب معاصی 

ج- شیاطین جن 

د- شیاطین انس 


هر یک از عناوین فوق, به نوبه خود. مصادیق متعددی دارد که به برخی از 
آن ها اشاره می شود و در هر مورد معمولاً به ذکر یک آیه بسنده می شود 
دارگ عضی تایکر فر. آنتما می. اند 


الف- رذایل اخلاقی 


نکته ای که درباره رذایل اخلاقی باید یادآوری شود ۳1 است که این رذایل 
با اختیار انسان شکل می گیرد و مورد اکتساب انسان می باشد. 


1- هوای نفس 


«اقرانت من اگخد لهة هواة و له اللة غلی علرٍ م خیم علی تفع و 
قلية و حقل علی تضره غشاوج فعن تقذبه من نقد ال با ن».(1) 


آبا دیدی کسی را که معبود خود را هوای نفس خویش قرار داده و خداوند 
او را با آگاهی [بر اینکه شایسته هدایت نیست ] گمراه ساخته و بر گوش و 
قلبش مهر زده و بر چشمش پرده افکنده است؟ ! با این حال چه کسی غیر 
از خدا ی تواند او را هذایت کند: | ایا فتذ کر تمی شوید؟۱ 


بنابر کریمه فوق. ضلالت و مهر شدن قلب. گوش و چشم. و محروم ماندن 
اد ایا اراس اسان ات ها یه 
می باشد. 


‌ ‌ 


[ ۱ + ۶ مه,و هو | هب لا ۳ 1 ]۶ 
«و اما تَمَود فهدَينهَمْ فاستحبوا العمی علی الهّدی».(2) 


و اما مود. پس آنان را هدایت کردیم, ولی آن ها نابینایی را بر هدایت 
ترجیح دادند. 


ص :92 
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2- فصلت (17/)41. 


لعلکم تعقلون ۲ یم قست لک من بِعدٍ ذلک فهی 


و آیات خود را به شما نشان می دهد؛ شاید انديشه کنید. سیس دلهای شما 
بعد از این واقعه سخت شد, همچون سنگ؛ یا سخت تر. 


طبق این آیه شریفه, آیات تکوینی- که بجعت آن در مرحله دوم مطرح شد- 
همراه با تعقل, راه را برای هدایت انسان بازمی گشاید. لیکن قساوت 
قلب و سنگ دلی انسان سبب می شود تا عقل انسان ره به جایی نبرد. در 
ی ای ی , قرین 

قلب و دل مطرح شده است. باید دید که عقل از دیدگاه وحی اور ی 
فنایی دارد؟ 


در کتاب های آنسحاای دیگر : نیز از قساوت قلب و سخت دلی انسان. سخن 
با ی او ۱ ۰ 
حق‌ و مقابله با خداوند و دین او مطرح گشته است. برای نمونه در سفر 
خروج از تورات امده است: 


«موسی و هارون امده به فرعون هد بهوه خدای اسرائیل چنین می 
گوید: قوم مرا رها کن تا برای من در صحرا| عید نگاه دارند. فرعون گفت: 
یهوه کیست که قول او را بشنوم و اسرائیل را رهایی دهم؟ یهوه را نمی 
شناسم و اسرائیل را نیز رها نخواهم کرد.»(2) 

انگاه حضرت موسی علیه السلام) معجزات فراوانی بر فرعون ظاهر 


«دل فرعون سخت شد» بیش از ده بار در سفر خروح تکرار شده است. 
(3) 


کت».(2) 


کسانی که در آیات خداوند, بدون دلیلی که برای 1 ها آمژه باشد, سنیزه 
جویی کنند, در سینه هایشان فقط تکبر وجود دارد. 


ص :93 


ری و 
انار و9 و0 7 و104 
4 غافر (56/)40. 


پس آیات الهی برای هدایت کفایت می کند, لیکن عده ای به جدال و 
ار سا ای هه اد ات یل و 
بلکه به دلیل کبر و غرور است. 


ق آتا الویی نوا افلظشن آیاتی, سل عاییر. فاشییت بم و کم فدیا 


مُجْرِمیْنَ».(1) 


و اما کسانی که کافر شدند [به آن ها گفته می شود؛ ] مگر آیات من بر 
شما خوانده نمی شد و شما استکبار کردید و قوم مجرمی بودید؟ ! 


یل 


«قلَمّا تام من قَصْله بخلوا به و تولوّا و هُمْ معرصُوّن قَأَعْعَتَهْمْ نفاقاً فی 
فْلویهمٍ». مق 


اما هنگامی که خدا از فضل خود به آن ها بخشید, بخل ورزیدند و سرپیچی 
کردند و روی برتافتند. اين عمل, نفاق را در دلهایشان مورث گشت. 


رویگردانی از دین و نفاق, از آثار بخل ورزیدن می باشد. 
5- علو و برتری جویی 


«و جحذوا بها واستقتها شم ظلماً و غلوْاٌ فائظر کیت کان عاقته 
الوی ۱3۱ 


کردند و اين نبود مگر بواسطه ستم و برتری جویی انان. بنگر که چگونه 
است عاقبت تبهکاران. 

ب- ارتکاب معاصی 

1- ظلم 

«و ما یَجَحذ یحْحَذ بایاینا [ الظالِمَوّن».(4 


اا ایس ار ی ی 
«اِنّ اللة لا تقدی الوم الظالمیّن».(5) 
خداوند هیچگاه ستمگران را هدایت نمی کند. 
ال ات 
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1- جاثیه (45)/ 31, همچنین ر.ک: بقره/ 17, اعراف/ 36, 40, 76, 
2- توبه (9)/ 76. 

3- نمل (27)/ 14. 

4- عنکبوت (29)/ 49. 

5- انعام (6)/ 144, همچنین ر.ک: توبه/ 109, بقره/ 86 و 258, صف/ 7 
قصص/ 0ظ, احقاف/ 10 و نمل/ 14. 


بسن انتکه ای اضعا نل فرعون را سکف نموم از این ده کرد که آوظا یه 
مارا ات مود مخواست کر نان ام کو ۱ 


2- فررن 
«و لقذ رلنا یک آیات ات و ما یر ها الا اْفاسفون».(2) 
ما نشانه های روشنی برای تو فرستادیم ؛ و جز فاسقان کسی , به آن ها کفر 


نمی ورزد. 


در اين آیه سبب کفر, منحصر به فسق شده است. شاید علت این امر, 
گستره مفهومی فسق باشد که هر نوع عمل زشتی را دربرمی گیرد. 


«اِنْ اللة لا یَهّدی |اقام القاسض» ۱ 

همانا خداوند قوم فاسق را هدایت نخواهد کرد. 

3-کردار زشت 

«یْعّ کان عاقبه الَذی آساووا السشُو آی آن کَدَبُوا ییات الله».(۵) 


7 9 


آنن. هشدار قران بشیار شدید و نسنکین آاست. که کنام صرفاً در محدوده 
خود باقی نمی ماند بلکه به دلیل ارتباط و پیوند متقابل رفتا ر با قلب و روح 
انسانی, کردار زشت مستقیماً بر موضع گیری قلبی انسان در مقابل دین 
تاتقد اقیه دارد رکذ وهی آ مرن 

4-کذب و دروغ گویی 

«اِنّ اللع لایهدی من هو کاذب کفان».(5) 

هماناء خداوند آن کس را که ذرو‌غکن ۵ کفران کننده است هرگز هدایت 


ج و د- شیاطین جن و انس 


«و کذلک جقلنا کل تبیْ عَدُوْا شَیاطیْن الائس و الجنٌ».(6) 
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1- انجیل برنابا فصل 166, ص 332. 

2- بقره (02/ 99 

3- منافقون (63)/ 6, همچنین ر. ک: بقره/ 26, صف/ <, توبه/ 90. 
4- روم (30)/ 10. 

6- انعام (6)/ 112. 


اینچنین در برابر هر پیامبری, دشمنی از شیاطین انس و جن قرار دادیم. 
«کمتل السیّطان اد قال للانسان اکقر».(1) 
کار آنان همچون شیطان است که به انسان گفت: کافر شو. 


«اِنَ لین ارتکوا سل آدبازهة من بعد ما 2 تن ام الَهُدی آلسْیّطانْ ّ سول 
لهُمْ و آمقلی لَهْمٌْ».(2) 


کسانی که بعد از روشن شدن هدایت بر آنها, پشت به حق کردند. شیطان 
اعمال ِِِ را دز نظرشان ینت داد و آنان وا با ارژه‌های ظولانی 
«و بُریذٌ السَیَّطانْ آن بْضَلَْم صلالا بعیّدآ».(3) 

شیطان می خواهد آنان را گمراه کند. و به بیراهه های دوردستی بيافکند. 
در انجیل آمده است: 

«ایمان هرگز خطا نمی کند زیرا که بنیاد آن خدا و کلمه اوست .... . 


لیکن [شیطان] به سعی تمام درصدد این است که ایمان را باطل 
نماید.»(4) 


احادیث بسیاری نیز در موضوع بپحث نقل شده ی که به 2 شم آ نع آ 


به چند حدیث اشاره می شود: 

امام صادق (علیه السلام) فرمود: 

ول الکفر تلاتغ: آلجص و الاستکباژ و الحسد.(5) 

اصول کفر سه چیز است: حریص بودن, تکبر ورزیدن. و حسادت. 
پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) فرمود: 

آژکان الکفْرٍ آرتقة: لغب و اللَهَبةٌ و السَحَط و الْعَصَب.(6) 


پایه های کفر چهار چیز است: حرص در متاع دنیا, ترس از زوال آن و خشم 
و غضب. 


خضربت‌:علی از علنه السلام) مر ره 
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1- حشر (59)/ 16. 

2 محمد (47)/ 25. 

3- نساء (4)/ 60, همچنین ر.ک: انعام/43 و ۸21 اعراف/27, حح/ 3, 
نمل/24 و عنکبوت/ 38. 

4 انجیل برنابار ص 211 و 212. 

5 کافی 2/289, ح 1. 

60- همان ماخذ, ۳ 2 


یت الْکُفر علی آتع دعایم: لس و الْفَْهٍ و الک و الشبْهه.(1) 


کفر بر چهار ستون بنا گشته است: نافرمانی, غلو و زیاده روی. شک و 


ایام موسی ام عفترم 


ان الججابِ غن الْحَلْق لِکنْرَه دُنُوبهم.(2) 
به درستی که حجاب خدا از مخلوقات به جهت زیاد بودن گناهانشان است. 


حریت ادمی و سوء و خسن اختیار و رذایل و فضایل اخلاقی, اثار فراوانی 
در و انسان دارد. و همان گونه که در فصل اول مرحله «تسلیم» 
گذشت., از جمله آثار آن, تسلیم شدن يا نشدن در مقابل پروردگار می 
باشد. و چنانکه در فصل دوم خواهد آفخ نتیجه این تسلیم و عدم آن؛ بهره 
مندی از «روح ایمان» يا محرومیت از ان و درنتیجه عبادت يا عصیان 
خواهد بود. حاصل تسلیم و عبادت نیز- همانطور که در مرحله «تذکر» بدان 
اشارتی رفت _ دریافت هدایت خاصه. یعنی تشدید معرفت فطری و 
شناخت عالی تر از خداوند متعال می باشد. 


از جصله از اخبار.و ظرفیت اتلافی: که.یدان کر پرداشته نشندر انحوه 
دریافت معرفت فطری و متذکر شدن به آن, در اولین مرتبه از هدایت 
ات یاه اه ار ص ار و ما اس و و 
حجت الهی بر همه انسان ها تمام خواهد شد-چنانکه در مرحله «تعریف» 
گذشت- اما حالت روحی شخص در نحوه ظهور معرفت فطری و متذکر 


شاید بیخی تعابیر قرآن نظیرز «ان اللة لا یَهّدی الوم الظالمیّن, ان اللة لا 
بهّدی القَوم ای «ثَغْ قست ویک من بَعَد ذلک فهی کالججاته او 
فد قسوه» و .... غیر از «هدایت 7 شامل و ناظر بر «هدایت 
عامّه» و نحوه رت اولین مرتبه از هدایت نیز بوده باشد. 


حیات انسان, نقش اساسی و بنیادین خواهد داشت. 
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1- کافی 2/393 و ر.ک: نهج البلاغه حکمت 31 و بحارالانوار 72/123 
4 باب اصول الکفر و ارکانه, احادیث 1, 2, 16, 17, 19 و ج 70/53 
۳ 15 و ص 5 حدبت 24 

تحار الایوان 31 


ص :906 


فصل دوم. حاصل تسلیم 


اشاره 


آخرین مرحله هدایت. تسلیم در برابر خدای رحمان است. و انسان با 
برداشتن این گام, به مقام «اهتدا» و رهیابی به هدایت عامه الهی می 
1 ره آورد این مرحله, دریافت «روح ایمان» از پروردگار بخشنده می 


روح ایمان نیز همانند معرفت فطری. هدیه و عطیه ای است از جانب 
خدای رحیم؛ با این تفاوت که اصل معرفت فطری عمومی است. اما روح 
ایمان اختصاص به تسلیم شدگان و ایمان آورندگان دارد. در ادامه,ء ضمن 
بیان خصوصیات ایمان, به توضیح و تبیین مطلب فوق خواهیم پرداخت. 

در انار ذیتی, از ژواياق مختلفی, به. ایمان, و موضوعغات. پیز آمون آن پرداخته 
شده است. در اینجا, ابتدا فر وه مختلف ایمان را بیان « آنگاه از دو 
بعد «ایمان مومن» که فعل انسان است و «روح ایمان» که نع خداست. 

به ایمان دینی نگریسته و برخی ویر کون های آن را عرضه خواهیم داشت. 


ص99۰ 


1- معانی ایمان 


در قرآن کریم و احادیث شریف. واژه «ایمان» بر معانی متعددی اطلاق 
گشته است. از جمله: «اقرار به زبان»(1),. «تصدیق به قلب»(2)؛ 
«فرایض دینی»(3), «عمل به فریضه و ترک کبیره»(4), «انجام واجب و 
ترک مطلق گناه»(3) و «انجام واجب و مستحب و ترک حرام و مکروه و 
حتی مباح»(6) از جمله معانی ایمان می باشد. 


آنخه بیش از همه بر آن تأکید شده و معنای اصلی ایمان دینی نیز همان 
است., «اعتقاد قلبی همراه با اقرار زبانی و عمل جوارحی» می باشد. و 
همین معناست که در مقابل «اسلام»- به معنای تسلیم ظاهری- به کار 


ان صقطا اروت امه ار (علمم ای کر صقایل چم رنه را 
مط ۳ 5 گشته است. 


تیه اخرار ای ال ام با ات ان مب اساه کات ی 
پنداشتند و «خوارج»؛ عمل به واجبات و ترک کباثر را در اسلام و ایمان 
ضروری می انگاشتند. در این میان. وارثان معارف الهی و مفسران حقیقی 
قران کر با امس میت اس صلی ام سم الم مسلی 
این حقیمت زا ایراز تمقوند که اقرار طاهری بای اسلا کافی است, ولی 
برای ایمان فقط شرط لازم است و شرط کافی ان, اقرار ظاهری و باور 
قلبی همراه با عمل دینی می باشد. پس ایمان به معنای فوق با تسلیم 


ص :100 


و مرا مهافت اضتوا توا باللت نله رتسا 
6) ایمان اول به معنای اقرار, و ایمان دوم به معنای تصدیق قلبی است 
و معنای ایه چنین است: ای کسانی که به حقانیت دین خدا| اقرار نموده اید, 
قلباً نیز آن را تصدیق نمایید. همچنین ر. ک: بحارالانوار 68/ 273. در آن 
حدیت., آیات دیگری نیز در این باره بیان شده است. 
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3- برای نمونه: «ما کان الله لِیْضیع ایماتگم». (بقره/143) پس از تعویض 
له فسلما ان از بیامیرا کر (صلی له له آلهه سل ال وود 
که یاه های سا مت تا موسر ال سوه انیت اس دای اه 
مذکور نازل شد. ر.ی: بحارالانوار 65 74 و 69 77 و 78. 
4 برای نمونه ر.ی: بحارالانوار 68/ 262, سطر اخر و ص 270, ج 26 و 
ص 277 و 299 ح 2 وج 69/ 73. 
5- برای نمونه ر.ک: بحار الانوار 68/256 259, 296 و ج 69/63, ح 7 و 
ص 73 ح 28. 
60- ر.ی: روایاتی که در مورد صفات موّمنین بیان شده است از جمله 
بحارالانوار 68/ 9 بات صفات: الشنخه. 

ر. ک: بخارالانهار 225/68 بات الفزق ین الانمان ۵ الاسلام و این 
ِ غیر از آیات قرآن 56 حدیت نقل شده است. و بحار الانوار 09۳15 
باب آن العمل جز۶ الایمان غیر از 30 روایت ده نقل شده است. اکثر 
این احادیث شاهد معنای مذکور می باشد. 


در منایع اسلامی, ایمان به معنای فوق, با مسئله دیگری به نام «روح 
ایمان» قرین شده است. بدین بیان که به تناسب ایمان موّمن؛ خداوند 
قلب او را مورد عنایت و امداد قرار داده و نورانیت و انشراح. سکینه و 
تقوا و روشنی و یقین را , بر قلب و جانش می تاباند و مومن را از حقیقتی 
نورانی و روحانی موسوم به «روح ایمان» بهره مند می گرداند. 


در اين بخش از سخن, بیش از هر چیز بر این دو موضوع یعنی ایمان مومن 
و روح ایمان, تأکید خواهیم داشت. یکی از اين دو, فعل آدمی و دیگری صنع 
خداست. نی بر اساس وضعیت روعی انسان و اختیار او شکل می گیرد, 
هو ی اه توا مت کرو 


2 ویژگی های روح ایمان 


زو آنشان صحع دورس 


لت لایی عدالله (علیه السلام): «اولیْک تب فی فلَوَبهمْ الایمان»(1) هل 
هم فیما کَتبِ فی فلَوْبهِمٌ صْغ؟ قال: لا.(2) 


از امام صادق (علیه السلام) در پیرامون این آیه؛ «خد| در قلب های انا 
ایمان را نگاشته است«سوال نمودم که: آپا خود مومنین در نگاشته شدن 
ایقان تعتنین دارند؟ 


امام (علیه السلام) فرمود؛: خیر. 
رو ایفان:تاییه و مایت خداوند از ده عقمن وین ارت 
«أْولیَّکَ 1 فی فلَویهم الایّمان 5 2 یدهم بروح مثه 3(۰) 


آنان کسانی هستند که خدا ایمان را بر صفحه دلهایشان نوشته و با روهی 
از ناحیه خودش آن ها را تأیید [و تقویت ] کرده است. 


ای را امش مت ی اشت هار اه رصان 1۲۳ 
می شود. 


1 3 ِِ ت ءِ ۰ 3 ۳ 3 
«هو الذٍی یرل السَکیِته فی قَلوّب الموّمنین لِیزدادوا آیمانا مع آیمانهم»(4) 


اسان نراد 


ص:101 


1- مجادله (58)/ 22. 
2 کافی 2/15. 

3- مجادله (22/)58, ر.ک: کافی 2/15 ح 1 و 5 و بحار الانوار 69/190 ح 
5 و ص 194 و 200 وج 68/ 274. 

4 فتح (4/)48 ر. ک: کافی 2/15, ح 1 و 5 3. 


روج ایمان, همان تقوای الهی است که با مومن ملازم و همراه است. 


«هالرل اللة سَکیِتتة علی رشوله و علی اْمْوْمییْنَ و لرَمَهُمْ گلقه 
اللّفوی.»(1) 


پس خدا ارامنش خود را بر قرستاده خویش و مقمنان نازل فرمود و آن ها 
را به حقیقت تقوا ملزم ساخت. 


و در مواقعی که موّمن از پایه و اساس ایمان (تسلیم) بازگشت کند و تمرد 
نماید. روح ایمان از او سلب می گردد. 


اذا رّتی الرَجْل آخرع اللغ مئه رو الایّمان.(2 


دز ان شام کفشروی مشکب: ۳ شود خدآمند روخ آنمان عا ان اه کار 
ی 


فارق و فاصل موّمن از غیر موّمن روح ایمان است.(3) چنانکه فارق 
معصوم از غیرمعصوم روح القدس می باشد.(4) 


3- ایمان و قلب 


ایمان دینی (ایمان موّمن و روح ایمان) امری است قلبی و در آثار دینی از 
ایمان انسان با تعابیری نظیر: «چیزی در قلب»(), «تسلیم قلبی»(6), 
«عقد فی القلب و بالقلب»()؛ «تصدیق بالقلب»(8), «مَا استقتر فی 
القلب»(9), «ما خاض فی القلب»(10), «أیمانٌ تالعلب 5 
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1- فتح (48)/ 26, ر.ک: بحار الانوار 69/200 ح 21. 

2 بحار الانوار 69/ 178, همچنین ر.ک: ص 19, ح 4, 5 و ص 198, ح 16 
و کافی 2/ 280 و 281. 

دنه مرا اسان سادی در آنسان. شاسی عم به این ره 
رسیده اند که انسان عبارت است از حیوان متکامل و پیچیده. البته باید به 
آنان حق داد, چرا که انديشه و باور مادی, اساسا قدرت تشخیص و توصیف 


حقایق و معارف عالیه را ندارد. آنان به واقع؛ تعبیر از وجود خویش می 


تقایند: اقا ان ها نیز باید به ما حق دهند که انسان را موجودی الهی بدانیم 
زیرا مومن از ناحیه خداوند, موّید و به سوی او در حرکت است. اصولا" از 
دیدگاه دینی نمی توان برای همه انسان ها تعریف مشخصی بیان نمود, 
زیرا انسان بین دو حد «اضل از حیوان» و «افضل از ملائکه» در نوسان و 
4- ر.ک: مجادله/22, بقره/ 253, بحار الانوار 09/179, ح 3 و ص 191. 

5- ر. ک: بحارالانوار 68/ 282. 

6- ر.ک: همان ماخذ, ص 205. 

7 ر.ک: همان ماخذء ص 256, 291 وج 69/ 65 و 9. 

8- ر. ک: همان ماخذ 68/ 273 وج 69/ 68, ح 21. 

9 ر.ک: همان ماخذ 68/ 251. 

0- ر.ک: همان ماخذ 69/72. 


فی القلب»(1) و «لَفْظَّ فی القلب»(2) یاد شده است و روح ایمان با 
عناوینی همچون: «چیزی که در قلوب قرار داده می شود»(3), «نایید 
قلبی»(4) و «کتابت در قلوب»(5) یاد گردیده است. 


اس که ای مس بر ات ات کی اسان واه اه کی ات اسرد 
زبانی و تصور و تصدیقی ذهنی ؛ و اگر انسان با دل و جان در مقابل خداوند 
تسلیم گردد, خداوند نیز روح و قلب او را مستقیما و بدون واسطه مفاهیم 
و تصورات؛ مورد تأیید قرار خواهد داد. 


4 ایمان و عمل 


ند از انکه انسان ور مقایل خدامن ال سيم کشت ه با اضرا تصویق 
موه ات ما این اسان مدانتی به اسان اخاضه فی قنور که لارخه 
اش رفتار دینی و عبادت خداست. 


از مخسات موق فقیم نظرید هاجان» و حاسلام» می اند طخه در 
مقابل خوارج و مرجیان. عمل دینی را در ایمان دخیل دانسته و آن را شرط 
ایمان می داند, در حالی که عبادت و عمل را در اسلام ظاهری دخیل نمی 


داند. 


این نظریه (نظریه شیعه) بر اساس قرآن و روایات. ترسیم گشته است. 
(61) 


روایات زیادی بر اين مطلب تأکید دارند که شخص مومن مرتکب گناه نمی 
شود و اگر دیده می شود که از مومنی. سرکشی و عصیان شکل مي گیرد. 
باید اذعان. داشت که خدآوند در هنگام انجام معصیت و قبل از آن. روح 
ایغان را از اه سلبدمی کید عضها از ظریی انایفه توبه است: که روشنامی 
و پاکی پیشین بدون بازگردانده خواهد شد. 


ص:103 
1- ر. ک: همان مأخذ 68/265 وج 70/ 178 و 180 ح 49. 


2 ر.ک: همان مأَخذ 69/ 196. 
3- ر. ک: همان مأخذ 68/273 و 274. 


4- همان مأخذ. 

کد محادله/ 22 تحار الاتماز 0۵68 حور 

را مه ری ات سار راهان و0 انم 
بات الفرق ننن الامان م الاشلام 69/149 قلر ان الععل چره 
اسان وان اسان عی علن ال ات 


حاصل مراحل خداشناسی دینی, اعتقاد قلبی و در نهایت, دریافت روح 
ان را را وا 
میان ایمان و عبادت., رابطه تولیدی و ضروری برقرار است. با وجود این, 
اختیار در همه مراحل حاکمیت خود را از دست نخواهد داد. سر این سخن 


از آنجا که آدمی پس از تسلیم و به میزان 1 از روح ایمان بهره 
مند می شود, بعد از ایمان ۹ نیز همان تسلیم که بر اساس اختیار شکل 
گرفته است. همراه با تأکید 0 الهی در عمل ظهور نموده علو بر 
می شود. در هنگام نافرمانی و عصیان نیز درواقع, شخص از بنیاد ایمان 
که همان تسلیم است. به اختیار خویش دست می شوید و درنتیجه تایید 
آ ات رصم وا شزا تشه اس مت 
رساند. 


ندین. خرتیب. کنام به واشطه از بین بردن اسانتن ایمان» به. اضل آن: آسیب 
خواهد رسانید که در این زمینه احادیث بسیاری موجود است و همان طور 
که پیشتر گذشت در این احادیث آمده است که در هنگام تمرد و عصیان, 
روح ایمان از انسان معصیت کار سلب می گردد.(1) 


5- درجات ایمان 


تسلیم اشخاص در برابر خدای متعال به یک اندازه نیست. زیرا| افراد به 
تناسب ظرفیت روحی و اختیار خویش, با درجات خاصی, تسلیم خدا می 
شوند. از این رو ایمان افراد, دارای درجات و منازل گوناگونی بوده و از 
تأیید الهی و روح ایمان نیز به میزان خاصی بهره مند می گردند. و از همین 
جاست که تعبد مقمنان و رفتار دینی آنان: متفاوت است. 


بر این اساس, روایاتی که معانی متعددی برای ایمان بیان نموده اند, نه 
اه اب را ب مختلف ایمان می باشند. 


نکته ای که در این میان توجچه بدان ضروری است. آن است که افراد 
همواره در درجه معینی از ایمان ثابت نمی مانند, بلکه در درجات مختلف 
در نوسان هستد. راز این مطلب آن است که اساس ایهان و روح: تقوا, 
تسلیم. انمان بر پابه ارادم و آزادی 


ص:104 


برای نمونه بنگرید به: بحار الانوار 69/19, 178, 198, و کافی 2/ 284 


تکوینی می باشد و اين آزادی پس از تسلیم نیز به قوت خود باقی است و 
شخص می تواند از تسلیم خویش بر گردد؛ باء آن«تر ۱ تقویت کند و به درجه 
بالاتری از ایمان صعود نماید: 


آماق خوسی کاظم (غلیه السلام) فر وود 
تخن نوی اوح بالطاعه له و الْعمَل له.(1) 

ما روح ایمان را با اطاعت کردن خدا, تأیید می کنیم.(2) 

ص: 105 

1- کافی ۸2 268. 

2- دربار ه مراتب ب ایمان, چگونگی و علل آن, آیات و روایت های زیادی در 
دست است که برای نمونه بتگرید به: انفال/ 3, فتح/ 5, برائت/ 124 و 
5 مجادله / 12, احزاب/ 22, بقره/ 261, آل عمران/ 173 واقعه/ 10 


۳ 9 مدثر/ 31 و بحارالانوار 9 14 باب درجات الایمان و حقائقه و ص‌ 
5 ناب السکنته هرمع آلانمان و ریاذته ه تقصانه. 


ص :106۰ 


نیقی اتفادی از آبانت و اخاورنع در ختاهتاسی قاری ؟ و اقفر 


ص: 107 


ص :108 


توبات استادمی کرده سا نکم در بارن ای هواوه ی تیال ف,جواب های 
عقلي طرج می نود و از هبینجا این فتوال به هیان‌عی آند که آبا تحت 
فطرت و معرفت فطری. مقوله ای عقلی است يا نقلی و اصولا معیار 


در پاسخ باید گفت: معیار صحت فطرت نه عقل است و نه نقل. و معرفت 
فطری شناختی عقلی با تعبدی نیست. بلکه این معرفت؛ شناختی وجدانی 
است که با عنایت خود خدا محقق می شود و در حین وجدان, انسان قلبا و 
با تمام وجودش خالق خود را می شناسد و حقانیت او را می یابد. و بدین 
انبیا و اولیای الهی و مبلغان دینی نیز از طریق تذکر و یاداوری, مخاطب 
خویش را به حالت وجدان نزدیک می کنند. ولی اصل وجدان و ظهور 
معرفت, نع خداست. و لذا این نوع وجدان و شناخت را نباید با هیچییک از 
علوم بشری مقایسه نمود. 


به طور معمول(1) معرفت مفطور, هنگامی در اثر تذکر دیگران بروز می 


یابد که سه عامل زیر دست به دست هم دهند: 

1- تذکر دهنده خود نسبت به آن معرفت غافل نباشد. 

ص: 109 

[- چون معرفت خدا به دست اوست؛ ممکن است با فقدان شر ایط مذکور 


نیز انسان متوجه خدا شود چنانکه در حالت های خاص نظیر گرفتاریهای 
خت. آدمی علی رغم میل خود, به خدا متوجه می شود. 


2- انسان در وضعیت روحی و اخلاقی مطلوب و متبتی بوده و حجاب های 
اخلافی در ان ات 


3- موانع ذهنی و فکری نیز سد راه نشود. 


تفش انبیاء تأمین عامل اول است؛ غایت اخلاق ایجاد تعالی روحی و قلبی 
است: ي اختداح مخدال. اخسنه موانع فکین را ازصیان برفی <دادده 


بنابراین, معرفت فطری نوعی وجدان قلبی است که برتر از تمام 
شناختهای بشری اعم از شناختهای عقلی و غیرعقلی است و حجیت خود را 
در درون خود دارد و برای اثبات حقانیت ان محتاج برهان خارجی نیستیم. 
البته چنانکه گفته شد اثبات خدا از راههای عقلی ممکن است. اما سخن بر 
سر این است که فطرت محتاح اثبات عقلی نیست. بلکه در مرحله ای 
فراتر, حقیقت را بر انسان مکشوف می سازد و رمز ایمان مومنان را باید 
در این ناحیه جست وجو کرده و دریافت. 


با این همهء ذدست اتسان در قبول معرقت بار است و لذا می تواند آن را 
نپذیرد و سپس در مرتبه ذهن به وسوسه بپردازد و این توانایی لازمه حریت 
و اختیار انسان است. و اختیار نیز به نوبه خود از آن رو است که دنیای 
کنونی گذرگاه امتحان و آزمایش الهی است. 


ها ای رسای مات تیار ار عداه رن 
ایات و روایات مهمنترین مذکرات هلسند و با بهنترین شیوه قلب انسان را 
است. 

قتجلی لَهُمْ فی کتابه.(1) 

خدای متعال در کتابش (قرآن) بر بندگان تجلی کرده است. 


و در زیارت جامعه درباره معصومین (علیهم السلام) می خوانیم: السّلام 
َلی مَحال مقرقه الله... (لی الله تغون و عبّه تذلون.(2) 
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جهت دیگر استناد به نقل این است که نشان دهیم مطالب گفته شده, 
برگرفته از اسلام بوده و بیانگر روش خداشناسی دینی و شیوه انبیای الهی 
در دعوت مردم به سوی خداست. اساسا هررگونه بحث, اعم از عقلی و 
نقلی و وجدانی. اگر بخواهد به دین نسبت داده شود باید بدون تحمیل و 
تاویل, به نصوص و ظواهر دینی مستند شود.(1) 


دلیل تبحز استفاده از آنات و روایات در این کتاب: آن است که برخی 


مباحث نظیر وجود عوالم پیشین, در محدوده «غیوب» است و دست عقل و 
وجدان از اینگونه مباحعث کوتاه است. همه مباحتی که در محدوده غیوب 
جای دارند, تعبدی هستند و معیار صحت ان ها نقل است. 


خلاصه اینکه استناد به نقل را در سه محور می توان دسته بندی کرد: 


الف- در مقام تبیین» مواضع و سخنان هر دین و مکتب باید مستند به ادله 


درونی باشد. 


نم در هعا رفن اولی: ۵ بتباذبن خعمول انات ,و روابانت یه جد کر دار نو 
اعم از اینکه در این موارد بتوان دلایل عقلی را نیز اقامه کرد یا نتوان این 
کار را انجام داد. 


ج- در معارف تفصیلی, معمولا نقل جنبه تعبدی دارد. البته اگر در محدوده 
غیوب باشیم: قعید به تنعل رام اتخضاری است و الا می توان دلیل. غعلی, نیز 
ارائه کرد. 


زمینه فطرت نیز دلایل متعددی دارد. یکی از دلایل آن است که در مورد هر 
اشکال, باید با زبان همان اشکال پاسخ مناسب را فراهم نمود. ممکن 
است مطلبی فی نفسه عقلی نباشد, اما در معرض اشکالات عقلی قرار 
گیرد تا غبر همکن نهدن آن آتبات شود ذر ایحا باید با احتعاع غقلین.همکن 
بودن آن مطلب را نشان داد و موانع ذهنی را برطرف 
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1- در مورد متشابهات نیز باید سکوت کرده و آن ها را : به محکمات باز 
گردانید. 


کزد. تسار آز. اغفی فیتی. اد یه کل استه وشن اضلی. ستکلم.ه 
دانشمند دینی در این موضع دفاع عقلانی از امور دینی است.(1) 


همچنین گاهی مطلبی غیرعقلی تا حدی قابل تنزیل و ارجاع به رتبه ذهن و 
عقل است و می توان با زبان عقلی گزارشی ان آن. هب و اراته نمود. 
چنانکه معرفت فطری را نیز همان گونه که دیدیم. می توان با بحث 
«خروح از حدّین» (تعطیل و تشبیه) بیان کرد. البته این مورد, گزارش عقل 
از یافت فطری است نه بحث استدلالی. 
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1- می توان کارهای متکلمان در دفاع از عقاید دینی را در 6 مرحله تقسیم 
و بیان کرد: «استنباط», «توضیح», «تنظیم», «اثبات». «رد شبهات وارد 
شده بر دین» و «رد عقاید و نظریات ضد دینی». در مرحله «استنباط», 
عقاید دینی از ۷4 آن: قرآن, احادیث و عقل, استخراج می شود. در مقام 
«توضیح», متکلم به ایضاح مفاهیم اعتقادی مانند «رویت خدا», «وحدانیت 
خدا», «شفاعت » و «غیبت» می پردازد. در مرحله بعد, مطالب دینی در 
قالب هایی که در علوم بشری رایج است وارد می شود. متعلم در این 
مرحله و مرحله قبل به دلیل ضرورتی که در احتجاج و دفاع از دین احساس 
می کند, معارف دینی را تنزل داده و آن ها را با زبان و نظم بشری توضیح 
می دهد. در قسمت «اثبات» مسائلی که قابل اثبات عقلی هستند به شیوه 
عقلی به اثبات مي رسد و اگر فرا: تر از اثبات و فهم عقل باشند, معقولیت 
هص ای هو ار فا نشان داده می شود. این کار معمولا به 
وسیله «رد شبهات» عقلی که نسبت به عقاید دینی طرح شده, انجام می 
پذیرد. مرحله آخر یعنی رد عقاید ضد دینی نیز مانند مرحله قیل غالبا به 
عنوان مقدمه ای برای نشان دادن معقولیت عقاید دینی و يا اثبات آن ها, 
انجام می پذیرد. لا زم به ذکر است که متکلمان در مرحله «اثبات» با دو 
دسته مردم مواجه بودند: دسته اول غیر مسلمین بودند که در مواجه با آن 
ها عمدتا از دلایل عقلی استفاده می شد و دسته دوم مسلمانان بودند که 
در مورد آن ها, اکثرا ادله نقلی به کار می رفت. بر اساس ملاحظات بالا 
بود که «کلام عقلی» و «کلام نقلی» متولد گشت. برای تفصیل در این 
مورد. بنگرید به کتاب روش شناسی علم اثر نگارنده. 


معرفت عدل (معرفت عدل الهی) 


اشاره 
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مقدمه 


1 عدل از مهم ترین اوصاف خداست. تا جایی که در کنار توحید که 
زیربنای جهان بینی اسلامی است, قرار گرفته و در کلام امامیه و نیز 
معتزله به عنوان یکی از اصول پنجگانه اعتقادی مطرح می شود. در 
احادیث نیز عدل در کنار توحید به عنوان یکی از پایه های دین مطرح شده 
است. از امام صادق (علیه السلام) نقل شده که فرمودند: 


كِ ۳ ۳ 9 
«اِنْ اسَاس الذین البوَحید و العذل»(1) 


این نکته اهمیت فوق العاده عدل و نقش بئیادین. آن را در منظومه معارف 
اسلامی نشان می دهد. بسیاری از عقاید اسلامی زیرمجموعه عدل الهی 
است., به طوری که بسیاری از آموزهم های اعتقادی. حتی آموزه های بنیادی 
همجون تنوت و آفاهت ۵ .ضفاد.و ثیر. آموزه های عفلین و اخلافی: وین تدوق 
قبول اصل عدل, قابل توجیه نخواهد بود.(2) از همین روست که سید 
فزتضی ذزبازن ی اضول دین من کهند: 


فمن آراد الاجمال اقتصر علی آصلین: التوحید و العدل. فالنبوة و الامامة 
التی یات رها من کار لاصو لو هفا داحلان فی نوات العدل: 31 


2 مفهوم عدالت وقتی مطرح می شود که موجوداتی دارای علم و اختیار 
در تعامل با یکدیگر قرار گيرند, تعاملی که می تواند مثبت يا منفی تلقی 
شود. عدالت و در مقابل آن ظلم و جور, دو گونه تعامل مثبت و منفی 
است که در میان انسان ها مصداق پیدا می کند. 


ص:15 1 
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2- در متن کتاب این مطلب به اثبات خواهد رسید. 
3- رسائل الشریف المرتضی 1: 166. 


ادغای سشکلهان در بت ار یل شدا این است. که عامل خدا سا اشتاق ها 
از توع قدالت اشتت: ته-ظا. 


بیشتر مباحثی که در کتاب های کلامی درباره ی عدل الهی مطرح می شود 
مربوط به مصادیق عدل است. در واقع متعلمان در بحث عدل به شبهاتی 
پاسخ می دهند که درباره ی عدل الهی مطرح است. مباحثی از قبیل جبر و 
اختیار. قضا و قدر, شرور و سعادت و شقاوت؛ مطالبی هستند که براساس 
تقریری نادرست از ان ها, خداوند متهم به ظلم می شود و متکلم درصدد 
تصحیح این تقریر و عرضه تقریری هماهنگ با عدالت خداست. 


رک تا ام ای ار دای ی کف ها مد ی 
مورد کلام خدا با عنوان عدل توصیف شده است: 


«و تمّث کلمَهٌ زبک صدذقا و عَذلا»(1) 
«و کلام پروردگارت با صدق و عدل تمام و کامل شد» 


شاید دلیل اصلی مطلب بالا این باشد که معمولا در بحث از عدالت خدا 
فسئله اضلی باسخ به شبهاتن است. که ظلم را بر خدا اثبات هی کتند. از 
این روء خداوند در صدد رد اين شبهات و در واقع رد اتهام ظلم از خود 


دلیل دیکز .ی تواند این باشد که در بحث عدل الهی رد ظلم مهم است نه 
اثبات عدل. زیرا افعال خدا تنها از نوع عدالت نیست, بلکه اکثر ان ها از 
نوع فضل است و در طبقه فضل و احسان قرار می گیرد.(2) 

3. تقسیم افعال به سه دسته عدل و ظلم و فضل که از آیات و احادیث 
استنبا ط شده و با صباتی عقلی هماهنگ است, زیربنای بسیاری از پاسخ 
های کتاب حاضر به شبهات مربوط به عدل خداست. برای مثال در مورد 


شروری که نتیجه اعمال زشت انسان نیست توسط 
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1- انعام (6): 115. 


هقی اما واه اند که شری تال وغل ون مورت تا تفه 
با را ۵ 20 


خداوند. جبران خواهد شد. فیلسوفان نیز اساسا جهان موجود را تنها جهان 
ممکن می دانند که به اقتضای ذات الهی از او صادر شده است. از این رو 
به طور پیشین معتقدند که: اوّلا شرور عدمی است, چون از خیر محض تنها 
خیر صادر می شود. ثانیاً حتی اگر شرور وجودی باشد. بهتر از جهان موجود, 


جهانی قابل تصور نیست. در نتیجه, جهان موجود در مجموع, جهانی خوب, 
بلکه بهترین جهان ممکن است. 


در فصل نخست کتاب براساس تعریفی درباره ی عدل, افعال در سه طبقه 
ی عدل و ظلم و فضل قرار می گيرند. بر آن مبناء در بحث از شرور 
خواهیم گفت که شرور, يا در طبقه ی عدل قرار می گیرند یا در طبقه ی 
فضل, و نیازی به طرح نظریه عوض نیست. همچنین خداوند می توانست 
جهان دیگری غیر از جهان موجود بیافریند که در آن. برخی شرور این جهان 


وجود نداشته باشد. 


4 این کاب می کوسشه کم ات تاغل مرا براسانن آبات: قران 
کریم و احادیث پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) و اهل بیت وی 
(علیهم السلام) مطرح کند و نشان دهد که معارف کتاب و سئت. عقلی 
ترین و وجدانی ترین دیدگاه ها در مباحعث مربوط به عدل خداست. 


نکارندم بر ان اشت. که فرار حانن غمل در کنار وخی.با دین. یا تفل: ودن 
نتیجه تعابیری چون «عقل و وحی» و «عقل و دین» و «عقل و نقل» 
تعابیری نارساست و ممکن است مورد سوءبرداشت قرار گیرد. چرا که 
معارف دین معارفی عقلانی است و عقل, درستی بسیاری از این معارف 
راء قبل از بیان دین یا پس از آن درک می کند. عقل, تنها آن بخش از 
معارف دینی را درک نمی کند که تحت عنوان غیوب قرار می گیرند و امور 
تعبدی نامیده می شوند. همین اموزه ها هم, از جهتی عقلی هستند, زیرا| 
دق آدفی باعل فا ه بای او ا نات کر ماع سس ید ند 
که سخنان تعبٌّدی خدا و پیامبر درست است و باید آن ها را واقعی دانست 


اگر بخواهیم کمی مسامحه کنیم و نکته ی اخیر را کنار بگذاریم. می توانیم 
امور عقلی را در کنار امور تعبدی قرار دهیم و معارف اعتقادی را به دو 
دسته معارف عقلی و معارف تعبدی تقسیم کنیم, اما باید به دو نکته در 
کنار این تقسیم توجه شود. نکته ی نخست ان که معارف عقلی شامل همه 
معارف غیر تعبّدي وحیانی و نقلی نیز می شود. 
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نکته ی دوم اين است که آموزه های تعبّدی را عقل, مستقیماً درک نمی 
کند. اقا عقل چون حجیت و درستی سخن گوینده آن ها را اثبات کرده, عقلا عقلا 
باید آن ها را پذیرفت. 


3 قضاوت درباره ی کتاب حاضر را به خوانندگان و محققان ارجمند وا می 
کار و از آنان مب اه مسا ها ماش های قور را از طری نار 
محترم در اختیار بنده قرار دهند تا مورد استفاده قرار گیرد. همچنین از 
فهه ک کسانی: که تحوی در عالیف.» نش کتابهو تر نوده آند تشکر هب 
کنم. از پدر و مادر و همسر و اساتید خویش و دوستانی که با مطالعه کتاب 
تذکرات سودمندی را ارائه کردند و نیز از ناشر محترم و دانشور که بدون 
تشویق ها و پیگیری های ایشان کار به سامان نمی رسید و نیز ویراستار 
محقق, کمال تشکر و سپاسگزاری را دارم. 


رضا برنجکار 
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فالتا یمس فوان شتا 


برای عدل در لفت و اصطلاح. معانی متعددی بیان شده است که به مهم 


1 رایج ترین معنای عدل _ که بیش از دبک معانی به ذهن متبادر می شود 
و در مباحث مربوط به عدل, بیشتر همین معنی قصد می شود(1) _ 
مراعات حقوق افراد يا «اعطاء کل ذی حق حقه» است. در مقابل این 
معنای عدل. ظلم و جور قرار دارد که به معنای پایمال کردن حقوق دیگران 
و تجاوز و تصرف در آن هاست. شیخ مفید می کوبد: 


«عدل, جزا دادن در مقابل عمل به مقدار استحقاق است و ظلم. منع 
حقوق می باشد. خدای متعال, عادل, کریم, جواد. متفضل و رحیم است و 
پاداش اعمال و جبران درد و رنج ها را ضمانت کرده است. البئه جز این ها 
تفضل را نیز, از باب بخشش اضافی وعده داده است.»(2) 


این معنا در جایی صادق است که حقی در مان باشتد. ان هم حق تشریعی 
که با عقل عملی قابل درک است., نه حق تکوینی که مربوط به عقل نظری 
است. اگر از حق معنای دوم قصد شود تعریف مذکور به تعریف برخی 
فیلسوفان باز می گردد که عدل را «رعایت استحقاق در افاضه ی وجود و 
دادن کمالات به اندازه ی استعداد ماهیت و عین ثابت» می دانند.(3) 
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1- بنگرید به: مکارم شیرازی. اصول عقاید: 82. 

2- مفید. تصحیح الاعتقاد: 83, بنگرید به: ترتیب کتاب العین 2: 1154, 
لسان العرب 9: 83. 

3- بنگرید به: مطهری, عدل الهی: 50, سبزواری. شرح الاسماء: 172. 


بر اساس تعریف اول؛ اگر حقی در میان باشد و شخص, آن حق را رعایت 
کند, عدل تحقق یافته است و اگر حق مراعات نشود ظلم واقع شده 
ایست. اما اگر حقی در میان نباشد و با وجود این: شخص خیری به دیگری 
افعال, تحت سه عنوان عدل و ظلم و فضل قرار می گيرند. 


0 2 
نیست.. در صورت نخست که شخص حقی بر دیگری دارد, يا حق" او ادا می 
شود که این کار. عدل نامیده می شود و يا حق او ادا نمی شود که در این 
صورت, ظلم تحقق یافته است. در صورت دوم نیز پا شخصی که حقی به 
گردنش نیست., به دیگری خیری می رساند پا چنین نمی کند. در صورت 
ال فضل و احسان تحقق بافته است و در صورت دوم عدالت. براساس 


تقسیم سه گانه ی افعال, گذشته از عقلی بودن؛ مبنای قرآنی و حدیتی نیز 
دارد. در قران کریم امده است: 


0 

- ۶ ه‌ ه‌ 
«اِنْ اللة یام بالعدل و الاخسان»(1) 
«خداوند به عدل و احسان امر می کند.» 
قرو این اه افغال. مره فورن اهر ال به نو سم غدل .اسان نفسیم 
فد اه مضه اد اه اس سا و در احاست بت 
مطلب تصریح شده است.(2) 
«الهی ان عقوت قبقصْلک, و ان عَذبّت قبعدلک.»(3) 


«خدایا ! اگر ببخشی, با فضل خود عمل کرده ای, و اگر کیفر دهی با عدل 
خود عمل کرده ای.» 
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1- النحل: 90. 
2 نهج البلاغه: حکمت 231. 


3- البلد الامین: 317. 


«لهمٌ قصَل علی مُحَمد و آله, و اثملّنی یکریک عَلّی الَقصُل. و لاتخملّنی 
عَدْلِک عَلی الاسَتِحقاق (1) 

«خدایا ! بر محشد و آل او درود فرست و با کرم خود با من به فضل رفتار 
کن, و با عدل خود با من به استحقاق رفتار مکن.» 


در برخی احادیث تصریح شده که عدل برای اقامه ی حق است: 


«اِنَ الْعَل میزانْ الله سبحاتة, الذی وصَعَة فی الحخلق و تَصَبهّ لاقامه 
الحو»(2) 


اعد[ ترازوی خدای سبحان است که در میان آفریدگان نهاده و برای 
بریایی حق» ان را لصب کرده است.» 


«اعدّل الحلق آقضاهم بالحق.»(3) 
«عادل ترین آفریدگان کسی است که بیش از همه به حق حکم می کند.» 


بدین سان معنای رایج عدل در عرف عام و نیز آیات و احادیث, معنای 
مذکور است. هر چند ممکن است گاهی به معنایی عام تر به کار رود. 


2 معنای دیگر عدل «وضع کل شیء فی موضعه» است. شهید مطهری با 
عنوان موزون بودن و تناسب و تعادل از اين تعریف یاد کرده اند.(4) این 
معناء عام ترین معنای عدل است و تمام صفات فعلی خدا را شامل می 
شود, خواه صفاتی که به جنبه ی تکوینی و وجودی مثل خالق و حکیم اشاره 
دار خوام ای که نم سنه ع ارتی و اعافی-دلالت سین کنو مکل 
صادق و کریم. 


یکی از اشکالات تعریف بالا این است که براساس آن, افعال به دو قسم 
ماند. زیرا اگر فعل در موضع خود باشد, عدل خواهد بود و اگر در موضع 
خود نباشد ظلم خواهد بود. برای مثال اگر شخص میز کارش را در جای 
مناسبی از اتاق قرار دهد يا ان را در جای مناسب سفره قرار دهد که 
دست همه به آن برسد, عماش مصداق عدل خواهد بود, 
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1- صحیفه سجادیه: 58, دعاء 13. 
2 غرر الحکم: ح 3464. 

3- همان: ح 3014 

4- عدل الهی: 46. 


و گرنه غیرعادلانه و ظالمانه خواهدبود. در حالی که قبلا گفته شد که از 
لحاظ عقلی و با نظر به متون اسلامی فعل به سه قسم تقسیم می شود. 


اکا خر رس وی او رات که کول الم نوی شرع 
و ارزشی افعال اشاره دارد و مردم کسی را که اب را در جای مناسب 
سفره قرار ندهد, ظالم نمی شناسند. بلکه فعل او را غیر حکیمانه می 
دانند. در واقع این تعریف, تعریف حکمت است نه عدل. 


«بحث عدل به معنای تناسب, در مقابل بی تناسبی, از نظر کل و مجموع 
ظام عالم است. ولی بحث عدل, در مقابل طلم. از نظر هر فرد و هر جزء 
مجزا از اجزاء دیگر است. در عدل به مفهوم اوّل. مصلحت کل مطرح 
است و در عدل به مفهوم دوم مسئله حق فرد مطرح است. لهذا اشکال 
کننده برمی گردد و می گوید: من منکر اصل تناسب در کل جهان نیستم, 
ولی مي گویم رعایت این تناسب خواه ناخواه مستلزم برخی تبعیض ها می 
گردد, آن تبعیض ها از نظر کل رواست و از نظر جزء نارواست.»(1) 


البته باید به این نکته توجه داشت که عدالت به معنای «دادن حق هر کس 
به خودش»» مصداقی از حکمت و قرار دادن هر چیز در جای خودش است. 
و جای مناسب حق این است که آن را به دارنده ی حق بدهیم. از امام 
علی (علیه السلام) درباره ی جود و عدل نقل شده که فرمودند: «العدل 
صَعٌ الأمور مواضها, و الجودٌ بُخرِجُها من جهتها»(2). اين حدیث, ناظر به 
همین مطلب است. در این حدیت امام علی (علیه السلام) در مورد 
سیاست و تدبیر عمومی, عدالت را بهتر از جود می دانند, هر چند ممکن 
است در مسائل شخصی جود بهتر از عدل باشد. عدل. بهتر است. زیرا که 
هر چیزی را در جای خود می گذارد و حاکم بر اساس حقوق افراد جامعه با 
آن ها تعامل می کند, در حالی که در جود, ملاک و محور. حقوق افراد 
نیست. و از آن جا که بیت المال محدود است و همه ی افراد جامعه در آن 
سهم دارند, تقسیم آن باید بر اساس حقوقی انجام پذیرد که قانون 
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1- عدل الهی: 47. 


مر خی الیو آاغن »۵9 


مشخص می کند و بدون چنین میزانی, که به هرج و مرج و در نهایت. 


بنابراین یکی از ویژگی های عدالت این است که هر چیز را در جای خود 
قرار می دهد, نه این که تعریف عدالت, قرار دادن هر چیز در جای خود 
باشد. اگر مقصود حضرت تعریف عدل بود, باید می فرمودند؛: «العدل وضع 
الأمور مواضتقها». 


3. متکلمان امامیه و نیز معتزله, معنایی گسترده تر از معنای اول ولی 
خاص تر از معنای دوم را برای عدل الهی اصطلاح کرده اند. آنان ضفت 
عدل را جامع ترین صفت فعلی ارزشی در نظر می گیرند که همه ی 
صفات ارزشی و مثبت را شامل می شود. سید مرتضی می گوید: سخن 
درباره ی عدل. سخن درباره ی تنزیه خداوند از ارتکاب کار زشت و ترک 
کار واجب است.(1) شیخ طوسی می نویسد: سخن در عدل. سخن در این 
اتفت که شته ی کارهای تا یکوشت ۱2۱ فاضی, بدا لخار مغ لی شین از 
آن که عدل را در لغت به معنای «توفیر حق الغیر و استیفاء الحق منه» 
(یعنی همان معنای اوّل) می داند, در ادامه می گوید: 


«و اما فی الاصطلاح, فاذا قیل أئّه تعالی عدل, فالمراد به أَنْ آفعاله کلها 
حسنة و ائّه لایفعل القبیح و لایخل بما هو واجب علیه.»(3) 


در این اصطلاح, افعال به دو قسم مثبت و منفی با حسّن و قبیح تقسیم می 
شود و قسم اوّل عادلانه و قسم دوم ظالمانه در نظر گرفته می شود. 
براساس این اصطلاح. عدل, شامل عدل به معنای اوّل و فضل می گردد. 


به نظر می رسد متکلمان در این اصطلاح درصدد تعریف عدل و ظلم 
نیستند, بلکه مقصود آن ها انعقاد فصلی در کتاب های کلامی بوده است که 


ٍِ نسبت دادن کارهای قبیح و ظالمانه به خداوند. همچون مجبور کردن 
انسان ها, تکلیف بما لایطاق و قضا و قدر جبری, مورد نقد و رد5 قرار گیرد. 
جالب این جاست که در کتاب های متقدم کلامی, 
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فرح حمل ااعلم و ااعنل :گم 
2- تمهید الاصول: 97. 


این فصل تحت عنوان «فی افعاله»(1) قرار می گرفت و بعدها به جای 
این واژه. واژه ی عدل نهاده شد. 


دو حدیت درباره ی عدل وجود دارد که به نظر می رسد بیانگر تعریف 
متکلمان است. در یکی از این احادیث نقل شده است که وقتی از 
امیرالمومنین (علیه السلام) درباره ی معنی توحید و عدل پرسیدند. حضرت 
در پاسخ فرمود: 


«البْوحید آلا تتَوَمَمَهٌ و العدل لا تهمه.»(2) 


توضیح قسمت اول حدیت در بحت از توحید گذشت. در قسمت دوم 
حدیت, عدل , به معنای متهم نکردن خدا به افعال قبیح و زشت معرفی شده 
است. در حدیت دیگر امام صادق (علیه السلام) توحید و عدل را اساس 
دین شناساندند. سیس فرمودند: 


و آمَّا ما الْعَوّل قأن لا تسب الی خالقک ما لامک علیه».(3) 


در اين حدیث نیز عدل به این معناست که افعالی را که ادمف با اتخام ان 
ها شور مهافت فرار فی کیر رنه فا کت تدهیم, انم افعال همان افعال 
قبیح هستند. بنابراین عدل. نسبت ندادن فعل قبیح به خداست. 


این تعریف با تعریف رایج عدل یعنی تجاوز نکردن به حقوق دیگران سازگار 
اس ان خی تعاطا ای اس راید ای 


4 برخی فیلسوفان عدل الهی را به این صورت تعریف می کنند: «رعایت 
استحقاق ها در افاضه ی وجود, و امتناع نکردن از افاضه و رحمت به آنچه 
امکان وجود یا کمال وجود دارد.»(4) 


در اين تعریف, عدل الهی به عنوان صفتی تکوینی معژفی شده که ناظر به 
نحوه ی خلقت جهان است نه به عنوان صفتی ارزشی. در نظر برخی. عدل 
الهی به عنوان صفتی ارزشی است. چرا که انان حسن و قبح عقلی را به 
وان ملاکی برای ارزش داوری درباره ی افعال انسان می دانند نه 
خداوند. شهید مطهری در این باره می گوید: 
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[- بنگرید به: کشف المراد: ص‌ 2 
2- نهج البلاغه: حکمت 470. 

3- معانی الأخبار: 11 

4- عدل الهی: 50. 


«حکمای الهی منکر حسن و قبح عقلی نیستند و نظر اشاعره را مردود می 
شمارند, اما محدوده ی این مفاهیم را حوزه ی زندگی بشری می دانند و 

بس. از نظر حکمای الهی مفاهیم حسن و قبح در ساحت کبریائی به عنوان 
ها ندارند و افعال ذات باری را با اين معیارها و مقیاس ها 
که صددرصد بشری است نمی توان تفسیر کرد. از نظر حعما خداوند عادل 
است. ولی نه بدان جهت که عدالت نیک است و اراده ی الهی همواره بر 
این است که کارهای نیی را انجام دهد نه کارهای بد را.»(1) 


اشکال تعریف مذکور و مبنای ان _ یعنی انکار حسن و قبح عقلی در افعال 
خدا _ این است که قاعده ی حسن و قبح, قاعده ای عقلی است و قاعده 
ی عقلی تخصیص بردار نیست. اگر به فرض محال. خداوند تکلیف بمالا 
یطاق کند, عقل, این کار را ظالمانه و قبیح می داند. در نتیجه, از ان جا که 
عقل. صفت عدالت را برای خدا اثبات می کند. صدور تکلیف بمالا یطاق از 
خداوند را محال خواهد دانست. 


5 به عقیده ی متکلمان اشعری مذهب. هر فعلی که خداوند انجام دهد 
همان عدل است. فخر رازی می نویسد: 


«مشایخ ما گفته اند: عدل الهی این است که خدا می تواند هر چه بخواهد 
انجام دهد و حکمتش درباره ی بندگان جاری می شود.»(2) 


عبدالقاهر بغدادی می گوید: 


«برخی از اصحاب ما اشاعره معتقدند عدل الهی همان افعالی است که 
خداوند انجام می دهد. به نظر انان, عدل در مورد افعال انسان ها, اعمالی 


افت که بر ی سور عدا اش با با هی طیق کنو م۵ جور 
عملی است که با نهی خدا موافقت دارد 3(۰) 


شابزاین. . به تنظر انان. ‏ .ضفت غدل: از افعالو-دسورات خدا تراغ فی 
شود, و هر کاری که خدا انجام دهد با بدان اهر کند عدل. است: بر این 
اساس.: عدل میزان و ملاکی برای قضاوت درباره ی افعال خدا نیست و 
براساس عدل نمی توان حکم کرد که چون 
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1- همان: 43. 
2- شرح اسماء الله الحسنی: 245. 
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فعل خاصی مثل تعلیف بما لا یطاق ظلم استت, خدا. ان کار را انجام 
نخواهد داد, بلکه باید ببينيم خدا چه کارهایی انجام می دهد تا پس از ان 


این تفسیر از عدل, بی خاصیت کردن بحت عدل و در واقع انکار آن است. 
از همین رو مخالفان اشاعره یعنی امامیه و معتزله, عدلیه نام گرفتند. 


دلیل چنین تفسیری از عدل, انکار حسن و قبح عقلی است. زیرا تنها 
براساس حسن و قبح عقلی است. که عقل حکم می کند که برخی افعال, 
خسن و عادلانه است و برخی افعال. قبیح و ظالمانه. از ان جا که حسن و 
قبح عقلی. امری وجدانی است., نظریه اشاعره غیرقابل قبول است. 
ارتباط عدل با حسن و قبح عقلی در ادامه, بحث خواهد شد. 


گاه اشاعره استدلالی نیز برای نظریه خود مطرح کرده اند, به این صورت 
که ظلم به معنای تصرف در ملک دیگران است و چون همه ی موجودات 
ملک خدایند, پس هر کاری خدا انجام دهد, تصرف در ملک خویش بوده و 
عین عدل است. 


فخر رازی می نویسد: 
«ظلم یعنی تصرف در ملک غیر.»(1) 
و شهرستانی می گوید: 


«به عقیده ی اهل سنت., خداوند در کارهایش عادل است., به این معنا که 
در مملکت و دارایی خویش تصرف می کند و هر چه بخواهد انجام می 
دهد. بنابراین. عدل یعنی قرار دادن هر چیز در جای خویش, و این همان 
اک اس ار اس اس ی اس سا 
است. پس درباره ی خدا, ظلم و ستم در حکم و تصرف. تصور نمی 
رود.»(2) 


این استدلال نیز براساس حسن و قبح عقلی نادرست است. زیرا هر چند 
مان جک ات انا یهایس صل کت ها زان وی ود رن 
اما ات ها و رای و ما 
ما 
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ما و اور 
2 الملل و التحل:۰1 42 


خلاصه ی فصل اوّل 

ای ره 

که 

2- قرار دادن هر شیء در جایگاه خود آن 

فا ای 

ات رها من هاش سین 

5- عدل یعنی هر کاری که خدا انجام دهد. 

پس از نقد و بررسی این تعاریف, به این جا رسیدیم که افعال به سه نوع 
تقسیم می شود: ظلم, عدل و فضل. از این میان, احکام الهی در طبقه ی 
عدل یا فضل قرار می گيرند. 


از میان تعاریف بالا تعریف اوّل, هم با اين تقسیم سازگار است و هم با 
ال نفخ ععات. 


1 2 7 
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فان یمه یمود و کی غقلی و ارباط ان تفیل عیا 


و ۱ب ۳ 1 ات ی نت 
افعال, قطع نظر از ها دا تست ۳ عدل يا صفت 
زشت ظلم باشد و از سوی دیگر عقل انسان نیز بتواند این صفات ذاتی را 
درک کند. این مطلب همان است که تحت عنوان حسن و قبح عقلی. 
مطرح می شود. بدین سان, اعتقاد به حسن و قبح عقلی پایه ی اعتقاد به 
عدل الهی است. 


در مقابل این دیدگاه, متعلمان اشعری قرار دارند که به حسن و قبح 
شرعی معتقدند. آن ها نه تنها عقل را عاجز از درک حسن و قبح می دانند, 
بلکه اصولا حسن و قبح واقعی افعال را انکار می کنند. نویسنده ی کتاب 
شرح مواقف در این مورد می نویسد: «در نزد ما [اشاعره ] قبیح آن است 
که مورد نهی تحریمی یا تنزیهی واقع شده و حسٌن ان است که از ان نهی 
نشده باشد, مثل واجب و مستحب و مباح و مانند فعل خدا که هميشه 
ی وی در توضیح محل نزاع برای حسن و قبح. سه معنا ذکر می 


1 کمال و نقص. هنگامی که گفته می شود: «علم حسن است» و «جهل 
2 اب بر ی ار ی ی 2 
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نه حسن است و نه قبیح. از این دو معنا گاهی به «مصلحت» و «مفسده»؟ 
نیز تعبیر می شود. در این معنا نیز حسن و قبح. ی 

به اغراض و اعتبارات تغییر می یابد؛ مثلا کشته شدن کسی در نظر 
ده رد او مصلحت است و موافق غرض آن ها اما نسبت به دوستانش 
مفسده است. بنابراین, حسن و قبح به این معناء امری اضافی و نسبی 
است, نه حقیقی. 


3 استحقاق مدح و ذم. آنچه میان متکلمان موجب اختلاف شده است., در 
واقع همین معنای سوم است.(1) 


بنابراین اختلاف عدلیه با اشاعره در بحث حسن و قبح, در این جاست که 
آیا افعال با قطع نظر از امر و نهی خدا, به گونه ای هستند که انجام دهنده 
ی آن ها مستحق مدح يا ذم باشد و عقل این استحقاق را درک بکند و 
فاعل فعلی را شایسته ی پاداش و فاعل فعل دیکر را شایسته ی کیفر 
بداند؟ پاسخ عدلیه به این پرسش ها مثبت است و پاسخ اشاعره. منفی 


مهم ترین دلیل عدلیه در مورد اثبات حسن و قبح عقلی, وجدان است. با 
بگذاریم. باز درمی یابیم که ظلم و ناسپاسی بد است و عدل و سپاس 
او را مستحق مذمت و کیفر می دانیم. در واقع حسن و قبح عقلی امری 
بدیهی و ضروری و بی نیاز از اثبات است و با رجوع به وجدان و عقل, 
مطلب به روشنی ادراک می شود. 


دیگر دلیل عدلیه این است که اگر حسن و قبح عقلی انکار شود. شریعت 
قابل اثبات نیست تا به حسن و قبح شرعی معتقد شویم, چرا که عقل. 
براساس حسن و قبح عقلی حکم می کند که باید تسلیم خدا شویم و از 
شریعت پیامبر خدا پیروی کنیم. و اگر چنین ادراک يا حکمی وجود نداشته 
باشد اصل دین و شریعت نیز ثابت نمی شود. بنابراین اگر حسن قبح 
عقلی نباشد؛ حسن و قبح شرعی نیز منتفی می شود.(2) 
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1- شرح المواقف 8: 184-181. 
2 کش المرانه 215 


چند ایه زیر توجه کنیم: 


«هل < جرَاء | الاحسا بان الاخسان»(1 


نیکی است؟» خداوند پاسخ این سوال را به وجدان مخاطبان و می گذارد 
اگر حسن و قبح عقلی انکار شود این پرسش بی وجه خواهد بود» زیرا| 
مخاطبان در پاسخ خواهند گفت: ما نمی دانیم. در آیه ی دیگر آمده است: 
«ٍنَ اللهَ مر بالعول 5 الاخسان»(2) 


س این آیه خداوند به عدل و نیکی امر می کند. فرض آیه این 7 
به عدل ۳ فهمند, اد نی کت ۳۹ و ای 
دیگر می فرماید: 


«وبِسرٌ عباد الذین تسشتمغون القَوّل قیبَیعُون أَحْسَتَه أولیک الْذین هدام اللة 
5 آوانک هم آولوا الالباب»(3) 


در آیه ی بالا خدای متعال, به کسانی که سخنان مختلف را می شنوند و 
بهترین آن ها را انتخاب می کنند, بشارت می دهد و این افراد را صاحبان 
عقل معرفی فف. کنق: براساس این [ عقل انسان می تواند سخنان 
مختلف را بررسی کند و بهترین سخنان را برگزیند. و اين کار عقل, مورد 
تأیید و تاکید خداوند است. هنیا رز ای دیگر آمده است: 


«و یَعْعَل الرجس علی [ لابقفلون»(4) 


بزاساش این ابة کساتی که.از عقل. انستفادم نمی کنند: به نایاکی -ذجار می 
شوند و در مقابل, استفاده کنندگان از عقل, افراد پاکی خواهند بود. در 
کتاب های لفت, , رچس به معنای نجاست ظاهری و باطنی آفنده است. ابن 
ائتز می, خو‌یند: 
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ای اد من الو والفا الب اسان اه 
و الکفر.(1) 


در اين آیه مقصود از رجس, ناپاکی معنوی یعنی افعال قبیح است. عقل 
انسان قبح کارهای بد را به انسان نشان می دهد و آدمی را از عمل به این 
کارها باز می دارد. از ار زو غلم به: افتضای عقل:. آدمی زا به: یاکی 
رهنمون می سازد و استفاده نکردن از عقل باعث ارتکاب کارهای زشت 
قق تسود کهنفر زاس آن‌هار کفر.به دا ه تافرسانی ار آافست: 


«و |ذا نایثم الی الطّلاغ اتَحدُوها هُرواً و لعباءذیک بالق قَوَ لاتَععلون»(2) 


«هنگامی که به نماز فرا می خوانید, اکافران] آن را به مسخره و بازی می 
گیرند, اين به خاطر آن است که آن ها گروهی هستند که تعقل نمی کنند.» 


این آیه, لا زمه استفاده نکردن از عقل و گوش ندادن به راهنمایی و فرمان 
آن را با بحث ترک عبادت خدا و حتی مسخره کردن آن معرفی می کند. ۳ 
نتیجه, استفاده از عقل و پیروی از راهنمایی 1 باعث عبادت خدا| خواهد 
بود. اگر عقل, خوبی عبادت خدا را درک نمی کرد, چگونه می توانست 
انسان را به آن رهنمون سازد؟ درست است که نوع عبادت را خداوند 
اطاعت از انواع عباداتی را که دین مشخص کرده. واجب می داند. در 
نتیجه, استفاده از عقل باعث اطاعت از دستورات دین و انجام عبادات آن 


فف حودن: 

1 زیر,. یکی از اوصاف صاحبان خرد راء, وفای به عهد الهی و پیمان 
نشکستن می داند: 

«الذین بوقون بعهد الله و لا ی 3 یبنقضون المیثاق»(3) 


ای اف اس یت که وه مسا نا و 
کسانی که از عقل خویش بهره می گيرند, آن ها را عمل کنندگان به عهد و 
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1- النهاية 2: 200. 
2 المائده: 58. 
3- الرعد: 20. 


با دقت در آیاتی که در مورد تعقل در قرآن ذکر شده است. روشن خواهد 
همین مقدار اکتفا می شود. 


احادیت فراوانی درباره ی حسن و قبح عقلی و اعتبار آن در احادیت وجود 
دارد که به چند حدیث اشاره می شود. 


اما صاوی (عس الما اور موی کل سس خر تایه 
«انْ من الأْمور و مبدآها و فُوَتّا و از رها | ای لا بقع پشّی 


- 


ع 
آلذی لاله ره لعلقه و تور | ام ور لول عرف المباة عا 
و عَرفوا به الحسَن من القییح.»(1) 


در این حدبیت؛ عقل, آغاز و نیرو و آبادانی همه کارها و روشنایی انسان ها 
و وسیله ی شناخت آفر ند نان و نیز ابزار شناخت کارهای خوب و بد 
معرفی شده است. 


پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) در مورد عقل می فرماید: 


ِ بقع فی قَلب هذا لائیتان توژ, قیَْهمْ الْقرِيضَة و ال و و الجید الرّد ی ء. 
لا و مَتَلْ الْعَتّلِ فی القلب کمتل السْراج فی وسط البَیّتِ.»(2) 


تَ 
اکسم: 


این حدیث, عقل را مانند نوری روشن گر می داند و متعلق روشن گری 
عقل را فریضه و سنت و خوب و زشت معرفی می کند. فریضه یعنی 
افعالی که عقل آن ها را واجب می داند که مهم تر از همه عمل به عدل و 
ترک ظلم است. سنت یعنی افعالی که عقل ان ها را نیکو می داند, خواه 
به حدٌ وجوب برسد و خواه نرسد. مقصود از جید و ردی, هر نوع خوبی و 
بدی است., خواه در افعال و خواه در اعیان. 


از احادیث مشهور در مورد عقل, حدیث جنود عقل و جهل است.(3) این 
حدیث هر یک از عقل و جهل را دارای 75 سرباز و سیاهی دانسته است. 
اکثر سیاهیان عقل. فضایل اخلاقی است همچون عدل؛ شکر, هک عفت.: 
زهد, تواضع, حلم, صبر, وفاء 
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لاصو کافت 1 9 
2- علل الشرایع: 98. 
9 اضول عافی: 21:1 


ضدق آمانت. فتفدآزانت. اکتر ساشیان حبل, ردانل اخلافی است کم دز 
مقابل فضایل اخلاقی قرار می گیرد. تشبیه اين فضایل و رذایل به سپاهی, 
بیانگر این است که عقل همچون فرمانده است که سپاهیان را جمع می 
کند و آن ها را به کار می گیرد و به سوی دشمن حرکت می دهد. از سوی 
دیگر, تسیا هیان نیز یار اف ناور فرمانده هستند. یعنی از یک سو عقل, ۳ 
فهم فضایل اخلاقی و فرمان به آن هاست. اما از سوی دیگر, علم به 
فضایل, بات خقومت: نو کقل ۵ ترش داهفانی آن مین کرد 


رتیت دیگری از فامیر اکرم (صلی ال غلبه و آله وله تضربه فده 
کههضا پستاری ار کان‌های عوی: فعل آرست: 


«قتشعّت من ال الم و من الچلم العلغم و من العلم الرْشدٌ و من 
لْشد العقاف و من الْعقاف الصیَاتهُ و من الصاتة الحتاء و من الحتا: 
رات و من ارات داوم علي الحیّر و من العْدَاومة علی ای 
کراهته السَد و من کراهة السَة طاعذ الاصح»(2) 


«از خرد, بردباری سرچشمه می گیرد؛ از بردباری دانش؛ از دانش رشد؛ از 
رشد. پاک دامنی؛ از پاک دامنی, امنیت؛ از امنیت ازرم؛ از ازرم, متانت؛ از 
پرهیز از بدی, پیروی از خیرخواهان.» 


احادیث فراوانی وجود دارد که در آن ها عقل منشأً اعمال نیک ذکر شده 
است. این احادیث بر این مطلب دلالت دارند که عقل با نشان دادن خوبی 
اعمال و راهنمایی انسان به سوی این اعمال. مقدمه اعمال خوب انسان 
را فراهم می کند. البته انسان براساس اختیار خویش می تواند از 
راهنمایی عقل پیروی کند و می تواند برخلاف این راهنمایی نیز عمل کند. 
اما تنها در صورت اوّل, از عقل خود بهره برده و در نتیجه در قرآن و 
احادیث, اهل تعقل شمرده می شود. به جهت کثرت احادیث. از ذکر آن ها 
خودداری می شود و علاقمندان را به کتاب های حدیثی ارجاع می دهیم.(2) 
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2- بنگرید به جلد اول دانشنامه عقاید اسلامی, به خصوص صفحات 255 تا 
9 همچنین جلد اوّل بحارالانوار و جلد اوّل اصول کافی. 


خلاصه ی فصل دوم 


متکلمان اشعری. خسن و قبح عقلی را انکار می کنند. در برابر ان ها,؛ 
عدلیه, به این اصل عقیده دارند. دلیل عدلیه بر این اصل عقل و وجدان 
است. آیات و احادیت نیز, با بیان ویژگی هن عقل, اعتبار خسن و قبح 
عقلی را نشان داده اند. براساس احادیت, عقل. نوری است که خداوند در 
زلف افکند .و به: کشک آن: امور خوب از بد شناخته می شود. حدیث جنود 
عقل و جهل نیز در این راستا قابل توچّه است. 
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فصل سوم: دلیل عدل خدا 


لازمه ی حسن و قبح عقلی این است که برخی افعال ذاتا زشت و قبیح 
است و برخی ذاتا نیکو و حسن. و نیز عقل قادر است این زشت و نیکو 
بودن را در برخی موارد درک کند که از جمله ی آن ها ظلم و عدل است. 
بنابراین ظلم عقلاً زشت و قبیح است و عدل, نیکو و حسن. از سوی دیگر 
لازمه ی آموزه ی توحید این است که خداوند, کمال مطلق است و هیچ 
نقص و زشتی در او راه ندارد. با ضمیمه کردن این دو مطلب. نتیجه این 
خواهد بود که خدای سبحان _ که کمال مطلق است _ مرتکب ظلم نخواهد 
شد, چرا که عین نقص و زشتی است. 

متکلمان بر منتفی بودن فعل قبیح _ از جمله ظلم _ از خدا دلیلی می 
آورند. آن ها می گویند: مبداً ارتکاب افعال قبیح, يا جهل نسبت به این 
افعال است يا نیازمندی به آن ها. در حالی که از صفات اثبات شده ی خدا 
علم مطلق و غنای مطلق است. پس خداوند. مرتکب افعال قبیح _ از 
جمله ظلم _ نخواهد شد. خواجه نصیر طوسی می گوید: 


و استغناوُه و علمّه یدلان علی انتفاء القبح عن آفعاله تعالی.(1) 

این دلیل را می توان توضیح دلیل اول دانست. زیرا در دلیل اول فعل قبیح 
ناشی از نقص فاعل دانسته شد و در این دلیل, مصداق این نقص؛ جهل و 
نیازمندی معرفی شد. 


امام صادق (علیه السلام) و نیز امام سجاد (علیه السلام) در یکی از 
دعاهایشان به خداوند عرض می کنند: 
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1- کشف المراد: 305. بنگرید: سیوری. شرح باب حادی عشر: 28. 


و ندارد و شتابی در نقمت تو 
نیست, چرا که کسی در نقمت.؛ شتاب می کند که از فقدان امکان, 
هراسان باشد و کسی به ستم نیاز دارد که ضعیف باشد. در حالی که ای 
دا و آز نن آموره تالیش کی ار » 


براساس این دعا موجود ضعیف نیازمند ظلم است. در حالی که خداوند 
باشد, دلیل اوّل تقریر اين حدیث خواهد بود. و اگر مقصود از ضعف, جهل و 
نیازمندی باشد دلیل دوم تقریر این حدیث خواهد بود. به هر حال این حدیثت 
و نیز دلیل اول و دوم» تعابیر مختلفی از یک برهان هستند. 


متکلمان دلیل دیگری در مورد نفی فعل قبیح از خدا اقامه کرده اند. به 
عقیده ی آ ن ها, اگر نسبت دادن فعل قبیح به خداوند جایز باشد, به 
سخنان خدا| 3 وعده و وعید او اطمینانی نخواهد بود و ممکن است اعجاز را 
به فرد دروغگو بدهد. در نتیجه, نبوت و معاد قابل اثبات نخواهد بود. در 
اگوی تب اد 


اين دلیل تنها در برابر کسانی همچون اهل الحدیث(3) و اشاعره کاربرد 
دارد که نبوت و معاد را قبول دارند. اما منکر امتناع صدور قبیح عقلی از 
خدا هستند. اما برای کسانی که تنها به توحید معتقدند و هنوز نوبت را 
نپذیرفته اند, فایده ای ندارد. 


یکی دیگر از دلایل عدل خداء صفت حکمت است. صفت حکمت در مورد 
خدا, در جای خود ثابت و روشن شده که کارهای خدا محکم و متقن است و 
او هر چیزی را در جای خویش قرار می دهد. لازمه ی این مطلب اثبات 
عدل است., چرا که عدل _ به این معنا که حق به حق دار داده شود _ قرار 
دادن هر چیز در جای خود است. زیرا جای مناسب حق. صاحب حق است. 
به دیگر سخن, عدل یکی از مصادیق حکمت است و 
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صحیفه السجادیة: 207 دعای 48. 

2 کشف المراد: 305, سیوری. شرح باب حادی عشر: 28. 

3- مراد از اهل الحدیت, پیروان_ احمد بن حنبل در قرن سوم هستند که در 
فصل آینده, توضیحات درباره ی آن ها و عقیده شان خواهد آمد. 


اگر حکمت اثبات شود عدل نیز به عنوان یکی از مصادیق آن اثبات خواهد 
شد. در بحث از مفهوم عدل, در این باره بیشتر بحت شد. 


خلاصه ی فصل سوم 


ظلم. عقلا زشت است و عدل. نیکو و خسن. خداوند. از نقص و زشتی 
منژه است, پس ظلم در او راه ندارد. امامان معصوم (علیهم السلام), ظلم 
را نیاز فرد ضعیف می دانند, که خداوند, چنین نیست. هم چنین لازمه ی 
نسبت دادن فعل قبیح به خدا, عدم اطمینان به سخن پیامبران و وعده و 
وعیدهای آن هاست. که به بطلان نبت و معاد می انجامد. صفت : 
نیز دلیلی بر عدل خدا است. 
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قسان خیازم یر ی افیا ع ارعاطظ آن با عون غوا 


اشاره 


بحث جبر و اختیار از دیرباز ذهن انسان را به خود مشغول ساخته است. 
اگر , به فلسفه ی باستان بنگریم, می بینیم که در قرن چهارم پیش از میلاد, 
زواقیان به جبر اعتقاد داشتند و اپیکوریان به تفویض.(1) و قرآن کریم, از 
مشرکان مکه نقل می کند که آن ها به منظور توجیه شرک خویش به 
نظریه جبر استناد می کردند: 


«سَیِفول الذین آشر‌کوا لو شاء اللة ما سر کنا و لا آباونا»(2) 
«کسانی که شرک ورزیدند, خواهند گفت: اگر خدا می خواست نه ما 
مشرک می شدیم و نه پدران ما.» 


گزارش های تاریخی نشان می دهد که از زمان خلیفه ی دوم به بعد, 
اعتقاد به جبر یا دست کم پرسش پیرامون جبر و تفویض به طور جدی 


فص هدن اروت 1 


مسئله جبر و اختیار ابعاد گوناگون دارد و از این رو در علوم مختلف 
همجون کلام, فلسفه, , حقوق, جامعه شناسی و روان شناسی مورد بحجت 
قرار گرفته است. در این کتاب: از جنبه اعتقادی و کلامی و از جهت ارتباط 


آن با صفت عدل خدا , به این مسئله می نگریم و بحث را در سه بخش 
«نظریه جبر». «نظریه تفوبض» و «امر بین الامرین» عرضه می کنیم. 
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دبنگ ند به کیلش کارنخ فلسفه 1 وگن رگ 

2- انعام: 148. 

رید نفد این المخضی: طعات آلفعت کف 6 ابور‌هره: کارت الستاهت 
الاسلامته: 95. 


پرسش اصلی مسئله جبر و اختیار این است که: «آیا انسان در بخشی از 
افعال خود دارای قدرت و اختیار است., با اینکه همه ی افعال او به صورت 
جبری انجام می گیرد؟» و در صورت وجود قدرت و اختیار,. سوّال اساسی 
این است که: «آیا افعال اختیاری انسان, از محدوده ی قدرت و قضا و قدر 
افعال اختیاری انسان نیز می گردد؟» 


در پاسخ به دو پرسش بالاء سه دیدگاه جبر و تفویض و امر بین الامرین 
مطرح شده است. البته هر یک از اين سه دیدگاه می توانر تقریرهای 
متعددی داشته باشد. مقصود از قدرت در بحث و جبر و اختیار. گونه ای از 
توانایی است که دارنده ی آن می تواند فعلی را اراده کند و نیز می تواند 
ان فعل را ترک کند, یعنی توانایی انجام کاری همراه با ازادی و اختیار. به 
ذیکر سکن در قدست. فورد. بخکگه. اختبار و ازادی نیز, وجود دارد. در علم 
کلام مقصود از قادر همان قادر مختار است. علامه حلی در تعریف قدرت 


می گوید: 


«القدره صفة تقتضی صحء الفعل من الفاعل لاایجابه, فان القادر هو ان 
بصدٌ منه الفعل و الترک معا» 


قدرت, صفتی است که امکان انجام فعل از فاعل را اقتضا می کند نه 
انخاتة فعل زاء.عزا که. قاین. کسی است. که.هم فعل وبهم ترک: صعل .مت 
تواند از او صادر شود. 


بحث در مسئله ی جبر و تفویض, پذیرش پا انکار چنین معنایی از قدرت 
است و سازگاری یا ناسازگاری آن با قدرت و قضا و قدر خداست. 


نظریه جبر و نقد آن 


اشاره 


جبر در مقابل اختیار است. انسان مجبور, انسانی است که دارای قدرت و 
اختیار _ به معنایی که در بالا بیان شد _ نیست. طرفداران نظریه ی جبر, 
انسان را در هیچ عملی دارای اختیار نمی دانند و برانند که عملی را در 
انسان نمی توان یافت که در ان حالت 
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«صحء الفعل و الترک» وجود داشته باشد. یعنی چنین نیست که وقتی 
آ ی ار داد, می توانست آن را ترک کند, یا اگر عملی را ترک 
کرد می کوانست آن را انجام دهد. به دیگر سخن, همیشه و در همه جا 
نسبت به کاری خاص فقط یک وضعیت پیش روی انسان است و همان یک 
وضعیت برای او ضرورت دارد: یا انجام ان کار با ترک ان کار. اين نظربه 
در علوم مختلف طرفدارانی دارد و در هر علم منشاً خاصی برای آن لحاظ 
هی ون که خانفه تسیز یر آختما وه که اشضی ا حاط احعاعی 
حاکم بر انسان است.؛ مطرح می شود. در روان شناسی, جبر روان 
شناختی ناشی, از وضعیت جسمی و روحی فرد مطرح است. در فلسفه 
گروهی, جبر علی _ معلولی را منشاً جبر می دانند. در کلام نیز جبر ناشی 
از اراده و قضا و قدر خدا مطرح است. مقصود اصلی در این جا جبر مطرح 
در علم کلام است. هر چند اشاره ای هم به دیگر انواع جبر خواهیم داشت. 


شفرسانن هن ان که خی را به معای ی قعل اخزایی اسان 
انتساب همه افعال به خدا ضیت. نو زد را 1 
خالصه و جبریه ی متوسطه تقسیم می کند. گروه نخست برای انسان هیچ 
گونه قدرت و عمل اختیاری قائلِ نیستند و تمام افعال انسان را به خدا 
سبت می دهند. کروه دوم برآی آدهی قدرتی زا اثبات می کنند, اما قدرت 
را در فعل او موثر نمی دانند.(1) 


در کتاب های مذاهب و فرق اسلامی نخستین فرقه ای که به نام جبربه 
نامیده شده اند, مرجثه ی جبریه به رهبری جهم بن صفوان است. به این 
گروه جهمیه نیز می گویند. اینان جبریه ی خالصه هستند.(2) 


شهرستانی عقیده ی جهم را چنین توصیف می کند: 

انسان بر هیچ چیز قادر نیست و در افعالش مجبور است. او قدرت و اراده 
و اختیار ندارد. همان طور که خداوند چیزهایی در جمادات خلق می کند, 
افطل زا کر هر اسان حلق میت کوم سس اون انعال ند اسان فاد 
نسبت افعال به جمادات. مجازی است. چنان که می گوییم: درخت تمر 
داد, آب جاری شد. سنگ حرکت کرد و 
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1- الملل و النحل 1: 85. 


۱ 


خورشید طلوع و غروب کرد. [در حالی که در واقع, خدا به درخت ثمر داده 
و آب را جاری کرده و...] از سوی دیگر, ثواب و عقاب نیز مانند خود افعال 
جبری است. چنان که تکلیف نیز جچبری است.(1) 


تکوه از جریان های مهم اعتقادی در اسلام, اهل الحدیث هستند. اینان خود 
را جبری نمی دانند, اما لازمه ی سخنان ایشان جبر است. احمد بن حنبل 
در اعتقادنامه ی خود می گوید: هر چه در جهان رخ می دهد, قضا و قدر 
الهی است و انسان ها از قضا و قدرت گریزی ندارند. همه ی افعال انسان 
ها از جمله زنا, , شرب خمره سرقت و غیره به تقدیر خداست و در این باره 
کسی نمی تواند به خدا اعتراض کند. انز کدف گمان کند خدا برای 
گناهکاران طاعت خواسته است., اما آن ها معصیت را اراده می کنند, این 
فرد مشیت بندگان عاصی را بر مشیت خداوند غالب و چیره دانسته است 
۵ ای بالات از یشم تست به عدا جود تداردد ی 


مصداق بارز جبریه ی متوسطه, اشاعره هستند, هر چند آنان خود را جبری 
نمی دانند. اشعری عمومیت قضا و قدر جبری در افعال را می پذیرد و 
قانل است که همه .از جمله‌اال اخسارش اسان فحلی خداست. 
او می گوید: 


«لا فاعل له علی حقیقته الا الله تعالی.»(3) 


وی برای این که از جبر رهایی یابد و برای انسان نقشی در نظر گیرد. 
نظربه کسب را مطرح می کند. به اعتقاد او فقط قدرت قدیم در خلق و 
ایجاد فعل موّثر است و این قدرت از آن خداست. اما انسان نیز, از قدرت 
حادث برخوردار است و اثر 0 حادث, احساس آزادی و اختیار است نه 
انجام فعل. مقصود از کسب نیز مقارنت ایجاد فعل در انسان با ایجاد 
قدرت حادث در انسان است. ابا از آنجا که هم فعل و هم قدرت حادث, 
هر دو توسط خدا انجام می پذیرد. کسب نیز مخلوق خدا خواهد بود. 
اشعری می گوید: 
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هک سوت نی المالنه ال 1: 161 
3- اشعری, اللمع: 39. 


ان قال قائل لم زعمتم ان اکساب العباد مخلوقة لله تعالی, قیل له قلنا 
ذلک لأْنْ الله تعالی قال ۳ 5 اللهٌ 2۹ ما تعْملّون»(2) 


حادث اثری در ایجاد فعل ندارد, و این مطلب همان نظریه جبربه ی 
مس اس 


دلیل این که اشعری کسب را به انسان نسبت می دهد, این است که فعل 
و قدرت حادث در محل انسان حادث می شود همان طور که به چیزی که 
حرکت در آن حلول کرده. متحرک می گویند.(3) 


2 ذلابل نظر یه خر و تقد آن 


مهم ترین دلیل متکلمان جبری مذهب. قضا و قدر الهی است. در عبارات 
احمد بن حنبل دیدیم که وی اختیار انسان را منافی عمومیت قضا و قدر 
الهی می داند. به عقیده ی او, اگر خداوند برای انسان فعلی مثل شرب 
خمرز را تقدیر کرنه.باشد و انسان ازاد باشد. که نرب خمر »را تری کند 8 
این کار را انجام دهد, خداوند را مغلوب و انسان را غالب فرض کرده است 
و این مطلب نادرست است. 


در پاسخ به اين دلیل باید گفت: 


الف _ قضا و قدر در افعال اختیاری انسان به معنای مجبور کردن انسان ها 
به اعمال خاصی نبیست, بلکه تقدیر الهی در این باره به این معناست که 
خداوند, قدرت و توانایی انسان را تحدید کرده و به اندازه ای خاص به 
انسان قدرت بخشیده است. و قضای الهی به این معناست که خداوند به 
اين محدودیت حکم کرده و آن را ایجاد کرده است: 

ب _ به کار بردن این قدرت محدود نیز مشروط , به اذن و اجازه خداست. 
بنابراین کرد انسان معصیت کند, خداوند مغلوب نشده است. چرا که خود 


خداوند, قدرت معصیت را , به انسان داده است. 
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2- اللمع: 37. 
3-ر.ی: اللمع: 40. 


در هام معصبت,؛ خداوند تکویناً مانع صدور معصیت نشده است هر 
بة معصیت ؛ 0 در بحث از قضا و قدر در این 
باره بیشتر سخن خواهیم گفت. 


از جمله دلایل اشعری بر نظریه ی جبر, توحید افعالی است که بر اساس 
آن: فاعل, همه افعال خداست. او دز این بارهم به. این ایه اتتدلال کرد «و 
اللغ حَلَقَكَم و ما تعقلون»۱ (1) و مقصود از «تعملون» را همه ی افعال 
۱0 در پاسخ باید گفت: اين آیه درباره ی بت پرستان است 
و مقصود از «ماتعملون» بت هاست که انسان به دست خود, ساخته است. 


در مورد توحید افعالی نیز باید گفت: اگر توحید افعالی به معنای انجام همه 
ی کارها _ از جمله کارهای اختیاری انسان و گناهان او _ توسط خدا باشد, 
این معنا همان جبر است و نادرست می باشد. معنای درست توحید افعالی 
این است که قدرت و توانایی انجام همه ی افعال, از سوی خداست. یعنی 
حتی آن گاه که انسان فعلی اختیاری انجام می دهد, قدرت این فعل را از 
خدا دریافت کرده است. 


مهم ترین دلیل رد نظژیه جبر, وجدان و علم حضوری انسان به خود و 
افعال خویش است. ار انسان به خود بازگردد و به افعالش توجه کند, 
ترفی اند کف-وفتی غفلی, را اراد کردم.-می. توانست, ان قمل.را ارادم 
نکند. همچنین وقتی کاری را اراده نکرده و انجام نداد. می يابد که می 
توانست آن کار را اراده کرده و انجام دهد. معنای اختیار. همین آزادی در 
1 : و علم حضوری قوی ترین و معتبرترین علم انسان می 


بر اين اساس, نظریه ی جبریه ی خالصه درست نیست., چون انسان به 
قدرت خویش, علم حضوری و وجدانی دارد. نظریه ی جبریه ی متوسطه 
نیز درست نیست. چون انسان به تاثیر قدرت خویش بر عمل اختیاری خود 
علم حضوری دارد. 


ی موس 
جامعه و نیز ساختار جسمی و 
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روحی وی بر او تاثیر دارد و حتی نسبت به برخی افعال بر او فشار می 
آورد, اما با وجود همه این ناثیرات و فشارها, او لااقل در برخی افعالش 
ازادانه عملی خاص را اراده و انتخاب ی کند: در واقع فشارهای روحی و 
اجتماعی در بسیاری موارد, اراده ی عملی خاص را مشکل می سازد ولی 
ان را محال نمی کند. واقعیت نیز گواهی بر این مدعاست, چرا که می 
بینیم برخی افرد با وجود فشار خانواده و اجتماع فاسد بر آن هاء راه درست 
را بر می گزینند. در مقابل, برخی افراد که در خانواده و محیط مناسب 
رشد می کنند, راه فساد را برمی گزینند و به خانواده و محیط خود پشت پا 
می ز نند. 

اشکال دیگر نظریه ی جبر این است که لازمه رن نسبت دادن کارهای 
ین بم وا م طالم کاس کداست: ار قاغل همه ی افعال از ماه 
کارهای قبیح انسان را خدا| بدانیم, اين کارها به خدا منتسب خواهد شد. از 


سوی دیگر, مجبور کردن انسان ها به گناه و مجازات آن ها به خاطر انجام 
گام طلمی کار استه و جالی کم‌ععا معال امنت وا مت 


ظلم و کارهای قبیح گردد. 

نف کیت شست: ارشاطظ مان یه ی خر باعل آلمی است که متگا ان 
اضا مد نت کر و اتتار رافر یل کت عفل سس انعال اش مر 
فی کند وا ور اه نم خر ظام وا آحداتم ی می کند ۱11 


در آیات قرآن و احادیث نیز مجبور بودن انسان ها منافی با عدل الهی 


دانسته شده است: 


«من جأء یلته قلة عَسْر أمقتالها و من جاء یالسیَةِ قلا بُجری الا مثلها و 
هم لا یَظلْمُون»(2) 


هر کس کار نیکی به جا آورد. ده برابر آن پاداش دارد و هر کس کار بدی 
تارج جاند ان رت اهوم م مان مه یر 


«الَْم جْزی کُل تفس یما گستت لا طمالوْم»(3) 
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2 الأنعام: 160. 
3-غافر: 17. 


«امروز هر کس در برابر کاری که انجام داده است., جزا داده می شود. 


امام علی (علیه السلام) می فرمایند: 
«لا تَفُولوا: أعْتَرَهَمّ عَلّی المعاصی, قَتَظْلموخ».(1) 


«نگویید خدا بندگانش را بر گناهان مجبور کرده است. و گرنه خدا را ظالم 


دانسته آید.» 


امام صادی(غلیه السلام) من فر ما نجوه 


ِ- 


3 1 ِ 2 ۲ 1 
«اللة أَعدل من آن یر عَبداً علی فغل نع بُعضبه».(2) 


«خدا| عادل تر از آن است که ننده ای را به عملی مجبور سازد, آن گاه او 
را برای ان عمل عذاب کند.» 


براساس آیات و احادیث فوق _ که نمونه ی آن ها بسیار زیاد ااست _ شرط 
نفی ظلم از خدا, مجبور نکردن انسان هاست, زیرا مجبور کردن ان ها به 
گناهان و عذاب کردن آنان به خاطر انجام گناهان, تجاوز به حقوق انسان 
ها و در نتیجه ظلم و ستم است. به دیگر سخن, هر انسانی براساس عقل 
خود این حق‌ را برای خود قائل است که به خاطر کاری که نکرده است. 
نباید مجازات شود. 


تا تراین: عناق فد الت خد وین این است که حقوق دیگران را رغایت کند و 
ارس رات و اسان ها اس است کي آن ایا مس ارو 


از سوی دیگر: این مطلب که خداوند, انسان ها را به کارهای قبیح مجبور 
نمی کند, مستلزم این است که خداوند متهم به انجام کارهای قبیح نمی 
وفع فاعل این کار‌ها-خداشت: ه در تبرحه, خذاوتد هم به انجام. کارهات 
زشت خواهد بود و کارهای زشت انسان ها به خدا منسوب می شود. 


بدین سان میان دو معنای تجاوز نکردن به حقوق دیگران و متهم نکردن خدا 
به کارهای زشت., تلازم وجود دارد. به اين معنا که لازمه تجاوز نکردن خدا 


اين صورت خدا متهم 
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1- الاحتجاج 1: 92. 
2- التوحید: 361. 


به انجام کارهای زشت انسان ها نمی شود. از اين رو, در دو حدیثی که قبلاً 
نقل شد., امده بود: 


«الْعَول لا تلهِمَة»(1) 
«عدل آن است که خدا را منهم نسازی.» 
«آیّا الْعَدَلْ قَأن لاتشیيتِ الی خالِقک ما لاک عَلَبُو».(2) 


«عدل این است که کاری را که نو را در انجام آن ملامت می کند, به 
آفریدگارت تنسبت ندهی .> 


همچنین از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) نقل شده است که 
فرمودند: 


- 0 0 ِِ 
لها عوف الاف‌هق شمه بخاعهه و لا وضتة باعل فن.شت. البه نوت 


عبادو».(3) 
که کناهان 0 ۳ 0 0 توصیف نکرده 
است.» 


در برخی احادیث برای رد نظریه ی جبر, از ناسازگاری این نظریه با برخی 
از دبک صفات خدا غیر از عدل, استفاده شده است. از امام رضاأ (علیه 


السلام) در این مورد سوال شد که آپا خدا| بند گانش را بر بر گناهان مجبور 
کرده است؟ حضرت فرمودند: 


«اللة أَغدَل و أَحکم من ذلک»(4) 
«خدا عادل تر و حکیم تر از آن کار است.» 


اگر حکمت را به معنای محکم و متقن بودن کار و قرار دادن هر چیز در 
جای مناسب خود بدانیم, مجبور کردن انسان به گناه و مجازات او به خاطر 
انجام گناه با حکمت ناسازگار خواهد بود, چرا که مجازات با کسی تناسب 
دارد که ازادانه مرتکب گناه شده است. در حالی که انسان مجبور. چنین 


در حدیثی که از امام باقر (علیه السلام) و امام صادق (علیه السلام) نقل 


شده, امده است: 
«ٍق اللة أرَحَم یخلقه من آن بُمیر خَلقّه غلی الذنوب نم بُعذیهم علبها.»(5) 
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1- نهج البلاغه: حکمت 47. 
2- معانی الأخبار: 11. 

3- توحید صدوق: 47. 

4 اصول کافی 1: 157. 
5- همان 1: 159. 


«همانا خداوند نسبت به آفریدگانش رحیم تر از آن است که آن ها را بر 
گناهان مجبور کند و پس از ان به خاطر گناهان. کیفرشان دهد.» 


۳۳ ‌ هگ ِ دا ۳ ِِ ۲ > 
«ِنّ کائتتِ المعصية من الله فمنة وفع الفعل, فهْو اکرَم من ان یوْاخذ عبده 
بما دَحْل له فیه.»(1) 


«اگر کاخ از سوی خدا| بوده, پس فعل [انسان ] از خدا| واقع می شود اما 
ظدا کونم کر ات آن اشت: بو شنم اش را به خاطر کار که‌در آن تبرش 
نداشته, مواخذه کند.» 


باید توجه داشت که نظربه ی جبره گذشته از نفی عدالت خدا, نبوت و 
امامت و معاد و نیز حسن و قبح عقلی و مسئولیت و تکلیف و شریعت را 
نفی می کند, چرا که انسان مجبور» همچون حیوانات و جمادات خواهد بود 
و در مورد اين موجودات نمی توان سخن از مسئولیت و تکلیف و شریعت 
و تبوت: و خعاد. و دبحر مواید به میان آفرد. 


یکی از انواع جبر, جبر فلسفی است که مبتتی بر اصل علیت و در واقع 
تاشه, وا ۵ج اضل غیت 
اننت؛ تفی‌قواند ارادایه ععلی, را اسام دهدبا ان عمل وا خری کید 


معمولاً در پاسخ به اين اشکال گفته می شود: تا بو 
هخا رورت تر کی نو 0 
آن فعل ضرورت داده, همانا اراده و اختیار و انتخاب خود انسان است نه 
چیز دیگر.(2) 
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1- عوالی اللألی 4: 109. 


براساس این پاسخ. فعل خارجی انسان, از آن رو جبری نیست که جزء 
آخیر آن, اراده و اختیار اتشتان است, اما اشکال اضلی انتجاست که. اک 
فعل ارادی انسان را براساس وجود اراده ی انسان توجیه کنیم, خود اراده 
و آزادانه بودن آن را چگونه توجیه خواهیم کرد؟ اگر اراده ی انسان همچون 
دیگر ممکنات نیازمند علت تامّه است و با وجود علت تامّه قطعا تحقق 
خواهد پافت. , یس آزادی انسان چگونه توجیه خواهد شد؟ 


توضیح این که به اعتقاد اکثر فیلسوفان اسلامی از جمله ملاصدرا مبادی 
کعل اخضارق, اسان رنه ان مر قوی اراد جر ات اساسء ادمه 
ابتدا فعلی را تصور می کند. پس از آن, فایده ای را که از فعل به او می 
ز ات2 تصدیق می کند. این تصدیق, شوق انسان را , ار تا رو 
انگیزد. اکز این شوق قوی باشد, اراده صادر می شود و پس از این قوه ی 
محرکه ی عضلات به کار می افتد و فعل خارجی تحقّق می یابد.(1) 


نکته ی مهم این است که براساس قاعده ی ضرورت علیت؛ میان سلسله 
بالا ارتباط ضروری وجود دارد, به این معنا که با تحقق هر یک از این مبادی, 
تحقّق مبداً بعدی ضروری است. پس با تحمّق علم. شوق و پس از آن 
اراده و عمل ضروری است. از سوی دیگر, علم نیز چون ممکن الوجود 
است. معلول علل خارجی است. ملاصدرا می گوید: 


«مبادی آفعالنا الاختیاربْة واردة علینا من خارج.»(2) 


این علل خارجي در نهایت به واجب الوجود ختم می شود. پس ذات واجب 
الوجود, ضرورتا اقتضایی دارد و این اقتضا نیز ضرورتاأً اقتضایی دارد, تا این 
که در نهایت به علم و شوق و اراده و عمل خارجی انسان برسد. و انسان 
نمی تواند در مقابل این اقتضاهای ضروری ایستادگی کند و عمل دیگری 
انجام دهد. . بدین سان هر چند عمل انسان مسبوق به اراده است, اما اراده 
جبرا و ضرورتاً از انسان صادر می شود و انسان نقشی در ایجاد اراده 
ندارد. ملاصدرا می گوید: 
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1- اسفار 6: 354 و 4: 114. 
2 اند اه المغاد1: 207 


«و فی جعل القصد و الارادة من الأفعال الاختیاریُةْ نظ, اذ لو کان الأمر 
کذلک لاحتاج الی قصد آخر و یلزم التسلسل.»(1) 


در این عبارت ملاصدرا, بر غیراختیاری بودن اراده ی انسان تصریح کرده و 
نز آن حنین استدلال می کند که اگر اراده ی انسان اختیاری بود, محتاج 
اراده ای دیگر می بود و آن اراده هم اگر اختیاری بود نیازمند اراده | ی 
دیگرم و تشسلسل پیش می. آمد, در حالی که تشلسل محال است.: از این رو 
او تصریح می کند که انسان در افعالش مضطر است. 


ان اللفس فینا و فی سائر الحیوانات مضطر8 فی آفاعیلها و حرکانها.(2) 


همان ور که می سیم نله فان اسلامی: به تما کین غلیر را ره بگرده 
اقذر بلکه بر ان استدلال. مین کنی نو ناس به اشکالن چبز علی: ات رن 
قابل توجه است: 


. اختیار به معنای توانایی انسان بر اراده کردن و اراده نکردن, و در 
نتیجه, توانایی بر فعل خارجی و ترک آن, بدیهی ترین و وجدانی ترین 
معرفت آدمی است و اگر چنین معرفتی مورد تردید قرار گیرد هیچ معرفت 
دیگری اعتبار نخواهد داشت. بنابراین اگر فرض کنیم اصل اختیار با اصل 
ار ی ای را ۱ به گونه 
ای تفسیر کرد که با اصل اختیار هماهنگ باشد. 


2 نظریه ی جبر دارای لوازمی است که نمی توان آن ها را پذیرفت. مثل 
انکار اخلاق و حسن و قبح و مسئولیت و شریعت و عدل و نبوت و معاد. 


3 اصل علیت به اين معنا قابل پذیرش است که هر ممکن الوجودی علّتی 
دارد و علتت به معنای ار و ۳ و وابستگی, اصلی بدیهی و وجدانی 
است و آدمی آن را در ِِِ وجدانی خود مثل ۳۹ نفس در اراده, وجدان 
4 ی اشاس کااستم تفس تساو فاعن انامه ات انا هس قمن ی 
تواند اراده نیز نکند. به قر سخن» نفس هم علت اراده می تواند باشد و 
هم علت عدم اراده. همین نوع علیت, فاعلیت نامیده می شود و در واقع 
علیّنی غیرضروری است و به جبر 
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فا 1 1 
2 همان 6: 312. 
3- مصباح, دروس فلسفه: 30 1. 


نمی انجامد. براساس این نوع علیت؛ نفس در اراده کردن نیازمند علت 
دیگری نیست که اشکال تسلسل پیش بیاید. بنابراین استدلال ملاصدرا در 
مورد غیر اختیاری بودن اراده نیز درست نیست. 


لازم به ذکر است که استدلال فلاسفه بر ضرورت علیت. همان طور که 
شهید صدر تذکر داده است(1) مصادره به مطلوب و نادرست است.(2) 


خلاصه ی فصل چهارم 


اندیشه ی جبر, در تاریخ بشر, پيیشینه ی زیادی دارد. در میان مسلمانان, 
نیز پس از رحلت پیامبر (صلی الله علیه و آله و سلم), این انديشه ی دوره 
ی جاهلیت زنده شد و گروه هایی بدان عقیده آوردند. جبریه ی نخستین, 
اهل الحدیثت (پیروان احمد حنبل) و اشاعره, از مصادیق این عقیده در میان 
مسلمانان هستند. برخی از آنان با تفسیری خاص از قضا و قدر الهی, 
اختیار را از انسان سلب می کنند. برخی دیگر با استناد به توحید افعالی, 
اه برای نفی شبهه ی جبر, علاوه بر پاسخ 
به این دو مطلب. شش نکته ی مهم دیگر نیز بیان شده است. علاوه بر آن, 
«شیر علی. که صفتی.بر.نظر هی قابت امنت.. در این فضل: , تبیین و نقد 


شده است. 
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1- .مباحث الدلیل اللفظی 2: 36. 

2- در مورد توضیح این مطلب و به طور کلی رابطه علیت و اختیار مراجعه 
کنید به مقاله «اختیار و علیت از دیدگاه ملاصدرا و اسپینوزا» فصلنامه 
انحفن معارف الا فی ۸ شماره 4 پاییز 4 1, ص‌‌ جه 
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فا تسه فرب خقیی و انصاط آم با غفل شا 


اشاره 


تفویض در لغت به معنای واگذار کردن و تسلیم کردن امری به دیگری 
است و در احادیت و علم کلام معانی متعدد دارد. در اینجا ابتدا به این 
معانی اشاره می شود. و پس از ان, معنای مورد بحث در مسئله جبر و 
اختیار توضیح داده می شود. 


1. انسان, امور و تدابیرخویش را به خداوند واگذار و به او توکل کند. قرآن 
کریم از موّمن ال فرعون چنین نقل می کند: 
«أفَوّضْ أمری اٍلی الله ان اللة بَصیر بالعباد»(1) 


)2( 


2 خدامنن اسان ها رف کالنت عملی بد وان وا نار کرنم آست: 
انا همان توش ریا رم لس وه ای ی 
تعارض دارد.(3) 


3. خداوند, برخی امور دین و شریعت,؛ مثلا آفرودن تعداد رکعات نماز را به 
پیامبر اکرم (صلی الله علیه و اله و سلم) و اهل بیت علیهم السلام) 
ار اس 3 
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1- مومن: 44. 

2- برای نمونه: ر.اک: اصول کافی 2: 5, المحاسن: 41, تنبیه الخواطر 2: 
4 بحارالانوار 1: 77 و 78 و 225 و 70: 180. 

3- ر.ک: اصول کافی 1: 159 112, الاحتجاج 2: 254 ح 491. 

4-ر.ک: اصول کافی 1: 256؛ بحارالأنوار 17: 1-14 و 25: 328-350. 


4. خداوند, اموری چون خلقت جهان و روزی دادن و میراندن و زنده کردن 
مطلوفا تسا بد بیامیر اضلی الله علبه و اله فسلی و امه( کلیمم الاام) 
سپرده اسنت ۱11 


5 معنای صفات خبریه مانند دست داشتن يا صورت داشتن خدا را به 
خداوند واگذارد و از تفسیر این گونه صفات خودداری کند. برخی از اهل 
الحدیثت مانند مالک بن انس و نیز ماتریدی چنین نظریه ای داشته اند 2(۰) 
ان فا ۳[ 


6 واگذاری تکوینی افعال از سوی خدا به انسان هاء به گونه ای که قدرت 
انجام برخی کارها به انسان ها واگذار شده و خداوند خود را از این قدرت 
کنار کشیده ها انسان ها قدرت ندارد. این معنی در بحجت جبر و 
اختاره سوه نظر انتت ی اساشی انم ظیبه. هر یه آدهان در مجدوده ع 
افعال تفویض شده, اصل توانایی انجام امور را از خدا دریافت کرده اند, 
اما پس از این دریافت. خود در افعال خویش استقلال دارند و تحقق این 
قفا متوط ه اه اا وی دا شنت : بلکه دار نو فست .ید این 
افعال قدرت ندارد. این نظربه در تاریخ علم کلام و فرق و مذاهب به دو 
گروه نسبت داده شده است. حرجه اول فدرنان تخستین هستند گفدر ز اه 
آن. ها مفین, جهنی. و غیلان دمشفی. فر ار داشتد. البتة اشتناد و مذاری, 
مفوضه بودن این گروه را اثبات نمی کند, اما در کتاب های فرق و مذاهب, 
عقیده ی تفویض و نفی قضا و قدر الهی به این گروه نسبت داده شده 
اشت ۱ از انا که کات.های ین فکلمان:در وست یست: نمی وان 
در این باره قضاوت قطعی نمود. 


گروه دوم معتزله هستند. این گروه نیز خود را مفوّضه يا قدّری نمی دانند. 
شمان آمامیه یر مسفول مرها طرفداران اختار مهم راخربا امامية 
می دانند.(4) اما لا ز مه ی برخی عقاید معتزله تفوبیض می باشد. قاضی 
عبدالجبار معتزلی فصل مستقل و مبسوطی 
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1- ر.ک: عیون آخبار الرضا (علیه السلام) 1: 124 ح 17؛ بحارالأنوار 25: 
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تمهید الاصول: 7 نظربه ی مشهور, عدم قبول ان است. 
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3- آشنایی با فرق ومذاهب اسلامی 6: 45. 

4 نهج الحق و کشف الصدق: 101, انوار الملکوت فی شرح الیاقوت: 
0 کشف المراد: 308, النافع یوم الحشر: 27 و 156, اوائل المقالات: 
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از کناب العفی و گر مایم لا راب عنفان اف انشعاله مفدور 
لقادرین او لقدرتین» اختصاص داده است و دلایل متعددی بر این نظریه 
مطالبی در تایید این نظربه می اورد. بر اساس این نظربه, خداوند بر 
ال ات سا و ری اس تا ۱ 
تفویبض کرده است. 


2 دلایل نظریه ی تفویض و نقد آن 


تلقی کسانی که به نظریه تفویض معتقدند, این است که غیر از نظریه جبر 
و نظریه تفویض, تفسیر دیگری برای افعال انسان ها قابل فرض نیست, و 
انسان يا در افعالش مجبور است يا ازاد و رها. و از لحاظ کلامی, یا خداوند 
در افعال انسان ها دخالت می کند و آن ها را مجبور به انجام برخی کارها 
فف کند.با آن ها را رها کرده که خود با آزادی کارهایشان را انجام می 
دهند و خداوند تأثیری در افعال آن ها تدارت از این وه وفتی اهل. نیت 
پیامبر (صلی الله علیه و اله و سلم) نظریه امر بین الامرین را مطرح 
کردند, به صورت مکرر از آنان پرسیده می شد که ایا میان جبر و تفوبض 
حالت سومی نیز وجود دارد؟ 


قل ین الب و القدر رل لته 
و امامان پاسخ می دادند: 
۳ ۱ بش و9 
«تَعَمّ. اوْسَع مِمّا بِينَ السماء و الازْض»(2) 


«بله [میان جبر و تفویض فاصله و منزلتی هست, ] وسیع نر از فاصله ی 
میان اسمان و زمین.» 


کسانی که تلقّی بالا را دارند و غیر از جبر و تفویض, تفسیر دیگری را قابل 
فرض نمی دانند _ که قدریان و معتزله از این گروه اند _ با رد نظریه ی 
جبر, نظریه ی تفویض را اثبات شده می دانند. اینان چون لازمه ی نظربه 
ی جبر را ظلم و ستم دانسته و خدا را مبرا از ظلم و ستم می دانند, 
معتقدند که خداوند. انسان را در کارهای اختیاری قادر ساخته و 
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1- المغنی فی آبواب التوحید و العدل 8: 109 161, المحیط بالتکلیف: 
6._ 356, شرح الاصول الخمسه: 375. 
2 اصول کافی 1: 159. 


خود نسبت به این کارها قادر نیست. در نتیجه کارهای اختیاری به انسان 
تفویض شده است و خداوند دخالتی در کارها ندارد. 


معتزله گاه دلیلی نیز بر محال بودن حالت سوم _ یعنی حالتی که هم انسان 
قادر و مختار باشد و هم سلطنت و دخالت خداوند در افعال اختیاری انسان 
محفوظ بماند _ اقامه کرده اند. قاضی عبد الجبار معتزلی به این دلیل که 
تعلق دو کاذز بر مقدور واحد, محال است و از سوی دیگر انسان بر افعال 
اختیاری خویش قادر است., قادر بودن خدا در مورد افعال اختیاری انسان 
را انکار می کند. به عقیده ی وی کاری که قادر در مورد فعل انجام میدهد 
حدوث فعل است و معنا ندارد که حدوث فعل که امری بسیط است 
معلول دو علت و دو قادر باشد.(1) 


اگر بتوانیم حالتی را تصور کنیم که نه جبر است و نه تفویض و اشکال تعلق 
دو قادر بر مقدور واحد پیش نمی اید, دلیل نظریه ی تفویض پاسخ داده 
افعال اختیاری اش قادر و مختار بدانیم, از نظریه ی جبر خارج شده ایم, و 
اگر خداوند را نیز بر مقدور انسان قادر فرض کنیم از نظریه ی تفویض 
خارج خواهیم شد. در مورد اشعال تعلق دو قادر بر مقدور واحد نیز می 
توان گفت داشتن قدرت را نباید با بهره گیری از قدرت خلط کرد. آنچه 
اشکال دارد. صد ور فعل واحد, از جهت واحد, از دو قادر است. اما می 
توان تعلق دو قادر بر مقدور واحد را قبول کرد اما چنین صدوری را 
شد. در اینجا به اشکالات نظریه تفویض می پردازیم: 


مهم ترین اشکال نظریه ی تفویض, محدود شدن قدرت و سلطنت خداوند 
و عجز و ضعف اوست. زیرا بر اساس این نظریه. خداوند بر افعال اختیاری 
انسان ها قدرت و سلطنت ندارد و عاجز از این است که جلوی صدور فعل 
انسان را بگیرد یا فعلی را در انسان ایجاد کند. از سوی دیگر, محدودیت و 
عجز و ضعف از ویژگی های مخلوق 
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1- المحیط بالتکلیف: 356 _ 366. 


ست و براساس آفففه ش. تخت نع وان این صفات را , به آفریدگار 
تستت داد آمامماقر (علبة السلام هی فز مارید؛ 


«لِم بقَوّض الأْمر الی حَلقه وفناً مت و صَمفاء و لا أَجْبرَهْمْ عَلی مقاصیه 
ظلما»(1)1 


«خد| از روی سستبی و ضعفش؛ , کار را به آفریدگانش واگذار نکرده است 
و آن ها رااز رزوی ظام واشتم: بش کناهان عضور فشاخته آفست 6 


یکی دیگر از اشکالات نظریه تفویض, بی معنا شدن دعای انسان و 
ِ کمک او از خدا در افعال خویش است. نقل شده است که 
شخصی قدری وارد شام شد و مردم از مناظره با او درماندند. عبدالملک 
بن مروان از والی مدینه خواست تا امام باقر (علیه السلام) را برای 
مناظره با او به شام بفرستد. امام, به دلیل کبر سن خود, فرزندشان امام 
صادق (علیه السلام) را برای مناظره فرستادند. قدّری به امام گفت: هر 
چه می خواهی بپرس. امام فرمود: «سوره حمد را بخوان.» وقتی قدّری به 
آیقراای دوبان تستهین» رسیدر امام فرمود: «از چه کسی کمک می 
خواهی و چه حاجتی به کمک داری, اگر کارها به تو واگذار و تفویض شده 
است ؟» قدّری از پاسخ درماند.(2) 


معرفی شده آند. امام رضاأ (علیه السلام) می فرمایند: 


«آلقائل باللْفویض مُشرک»(3) 


در توضیح این حدیث باید گفت: لازمه ی تفویض, واگذاری قدرت انجام 
افعال اختیاری به انسان و قطع حکومت و سلطنت خدا در دایره ی افعال 
اختیاری انسان هاست. بنابراین در همین محدوده. انسان ها مستقل از خدا 
افعال مورد نظر خود را انجام می دهند. پس انسان ها در محدوده ی 
تفویض, درعرض خدا هستند و سلطنت در این محدوده, از ان انسان 
هاست. همان طور که خارج از این محدوده سلطنت از ان خداست. و این 
چیزی جز شرک نیست. البته شرک در این جا تنها در محدوده ی افعال 
اختیاری است نه در همه موارد و از هر جهت. 
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1- بحارالأنوار 5: 17. 
2 بحارالأنوار 5: 55. 
3- عیون اخبار الرضا (علیه السلام) 1: 124. 


در برخی احادیث برای پاسخ به تفویض, از ناسا زگاری این نظریه با برخی 
از صفات خدا همجون عزیز» جلیل, عظیم و کریم استفاده شده است. امام 
صادق (علیه السلام) می فرمایند: 


ء و 3 ءِ . ۳ 
«اللة أَعرْ من أنْ یَکُونَ فی سْلطانه ما ایرِیذ»(1) 


«خدا عزیزتر از آن است که در حکومتش چیزی باشد که آن را اراده 
نکند.» 


و نیز در مورد تفویض کارها , به انسان ها می فرمایند: 

«اللع أجَلٌ و َعْطَمْ من ذلک.»(2) 

«خدا جلیل تر و عظیم تر از آن است که کار را به بندگان تفویض کند.» 

و نیز می فرمایند: 

«اللة کم من م آن یقو ضّ ایهم (3) 

«خدا کریم تر از آن است که کار را به بندگان واگذار کند.» 

در مورد ناسا زگاری تفویض با چهار صفت یاد شده می توان گفت: 

الف _ عزیز به معنای شخص غالب و قوی است که هرگز مغلوب نمی 
شود و در افعال اختیاری انسان ها ار آن ها چیزی را اختیار کنند که خدا 
ان را اختیار نکرده, اختیار انسان ها واقع می شود و این به معنای مغلوب 


شدن خداست. 
ب _ جلالت به معنای عظمت است(<) و عظمت نز بژر کی و قدرت دلالت 


می کند,(8) در حالی که لازمه ی تفویض, ضعف و عجز است و ضعف و 
عجز با بزرگی و قدرت منافات دارد. 


ج _ کرم دو معنی دارد: معنای اوّل. دقتی است که به ذات یک شیء نسبت 


داده می شود. در این صورت به معنای شرافت آن شی ء است و گاه به 
فعل یک شی ء نسبت 
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1- اصول کافی 1: 160. 

2 همان 1: 160. 

3- توحید صدوق: 361. 

4 النهایة 3: 228. 

5- همان 1: 287. 
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داده می شود که در این صورت به معنای گذشت از گناه دیگران است.(1) 
وقتی ناسازگاری تفویض با کرامت مطرح می شود. ظاهرا جنبه اوّل مراد 
است, زیرا عجز و نقص _ که لازمه ی تفویض است ‏ با شرافت سازگار 
نیلت ت ۴ 


در کتاب های حدیثی شیعه و سنی, «قدریه» مورد نکوهش قرار گرفته اند. 
برای مثال از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و اله و سلم) نقل شده که 
فرمودند: 
ِ 2 ۳ ۳ 9 ۳ 9 5 9 

«صِْقَان من مّبی لیس لهمَا فی الاسْلام تصیبْ: الفرجْهُ(2) و القَدَرِیْهُ»(3) 
برخی از این احادیث به طور ای قفریة را مورد مذمت قرار می دهند 
بدون آن که قذربه را تفتسیر کنند اما برخی دیگر به تفسیر قدریه پرداخته 
اند. دسته اخیر نیز به دو دسته تقسیم می شوند: در یک دسته, قدریه در 
مورد مفوضه به کار رفته است و در دسته دیگر, در مورد جبریه. برای مثال 


از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) دو عبارت زیر در مورد قدریه 
نقل شده است: 


«الْذينَ صَاهوا التّصار ری فی دینهم, , ققالوا لا قدر.»(4) 


«کسانی که شبیه مسیحیان هستند در دینشان و می گویند: تقدیر نیست [و 
ما به خودمان واگذاشته شده ایم ].» 


«قَوَم یرْعْمَون أنَ اللة سَبحاته قذر عله قَدَّر عَلیهم اعخاضوت و عَنبهم علنمّا.»(5) 
«گروهی که گمان می کنند خدای تیتحان, کناهان را بر آنان تقدیر کرد وب 
خاطر انجام گناهان, آن ها را کیفر می دهد.» 


آنچه در درجه اول اهمیت قرار دارد, اين است هم نظریه ی تفویض و 
قم ترس خر ان ی ععای: ان کچ وت مر 
مورد نکوهش قرار 


ص:161 


1- همان 5: 171. 

2- .مرجئه کسانی هستند که نقشی برای عمل در ایمان معتقد نیستند. 
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کوفتت. انست. سا بخ قر حال ان پرسش قایل طرح است. که .سور ۶ 


قدربه در احادیث چیست؟ 


اگر خود واژه ی قدریه را ملاک تفسیر قرار دهیم, باید بگوییم که ظاهر این 
هر ای رت و ان رن فا ای تست 
به کلمه ای افزوده می شود, به مقصود طرفداران مفهوم ان کلمه به کار 
می رود مثل رافضیه و شعوبیه. بنابراین قدربه ای که نکوهش می شود, 
باید طرفداران قدّر جبری یعنی جبربه باشند. در این صورت این سوال 
مطرح می شود که چرا برخی دیگر از احادیث., قدریه را بر مفوضه اطلاق 
کرده ۱ ند, به خصوص با توجه به این که این احادیث از نظر تعداد نیز بیش 
قر از اخادیت عفابل سسفند؟ 


یک احتمال این است که مقصود از قدربه, هر دو گروه معتقدان و منکران 
با رس صوت اما بر اما اک اه 
معتقدان قدر باشد و گاه منکران قدر. 


احتمال دیگر که قوی تر به نظر می رسد, این است که واژه ی قدریه در 
آغاز بر طبق ظاهر آن به معنای طرفداران قدر جبری به کار می رفته 
است. اما به تدریج معنای این واژه عکس شده و درباره ی منکران قدر به 
کار رفته است. از اين رو در کتاب های مذاهب و فرق به همین معنای دوم 
به کار رفته و امروزه نیز به همین معنا به کار می رود.(1) به جهت همین 
دو کاربرد, در احادیث نیز قدریه به همین دو معنا به کار رفته است. ظاهرا 
دلیل ان-تخول فعنای وستمعایق دومء علیفبق یی امه: نود آنشت 
آنان برای توجیه حکومت خویش نظریه ی جبر را ترویج می کردند و از آن 
جا که قدریه به دلیل مذمت پیامبر (صلی الله علیه و آله و سلم) در میان 
مسلمانان. معنایی منفی داشت. این واژه را بر مفوضه اطلاق کردند تا از 
یک سو خود را از دایره ی نکوهش احادیث خارج کنند. و از سوی دیگر 
مخالفان خود را با این واژه محکوم کنند. خواه این مخالفان مفوضه باشند, 
خواه طرفداران اختیار. 
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1- بنگرید به: اشعری, مقالات الاسلامیین: 430, نشوان الحمیری, الحور 
العین: 258. 


منکن ات اشکال شود که بو ظیق این اخمال تباید در مبان احافیت تقل 
یی اد شامتر لت الا له وراه مر سل توت یمه تفر تنووو 
پلکه‌باید در اخادیت بسن از بنی امبه و اجادستسقل شدة از اهل بت پیامتر 
رای ال مال عم سل تفس اف نی 


تاش ایند کت کی اش ام ایحا با روم شم 
مخصوصاً با توجه به این که در اسناد این احادیث, افراد مجهول و مهمل نیز 
وجود دارند و از لحاظ سندی قابل قبول نیستند. و نیز ممکن است بنی 
امیه بدون جعل حدیث و با تحریف و افزودن برخی کلمات در احادیثی که 
روز عظلی آن مدرم ‌همت هی دسا در زاس طر داران فده 
تطبیق کرده اند, به مقصود خود رسیده باشند. 


جبر, به نظربه ی تفوبیض روی اورده اند. در این فصل, ابتدا پنجچ معنی برای 
واژه ی تفویض بیان شده و سپس در مورد معنای ششم _ که محور اصلی 
بجعت است _ به تفصیل گفت و گو شده است. دلاپل نظریه ی تفویض, از 
زبان معتقدان به ان مطرح شد, مورد نقد و بررسی قرار گرفت. منافات 
داشتن این نظریه با صفات الهی مانند قدرت؛ کرامت؛ عژت. جلالت و 
عظمت, نیز مورد بحت قرار گرفت. 
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اهل بیت پیامبر اکرم (صلی الله علیه و اله و سلم) پس از رد نظریه جبر از 
یک سو و نظریه تفویض از سوی دیگر, با براهین عقلی و وجدانی, واقعیت 
را منزلتی میان جبر و تفویض دانسته اند, که نه جبر است و نه تفویض. 
امام صادق (علیه السلام) فرموده اند: 


«لاجیْر و لا تفویض و لک أمَرٌ بیّن أَمرین»(1) 
و همچنین فرموده اند: 
«لاجَبْر و لا قَدَر و لکن منز له بیتهُما»(2) 


احادیث بسیاری در توضیح آموزه ی بالا رسیده که نکات زیادی در بردارد و 
گاه با ذکر مثال هایی مخاطبان را به امری وجدانی تذکر داده اند. 


نیستند. چرا که دارای قدرت و اختیارند. از سوی دیگر کارها به انسان ها 
تفویض نشده است. چرا که خداوند نیز نسبت به مقدورات انسان ها قادر 
است., بلکه مالکیت انسان در طول مالکیت خداست و خدا نسبت به قدرت 
انسان املک و اقدر است. در احادیث آمده است: 


هو... الْقَادرٌ عَلی ما در هم عَلَیْه(3) 
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بنابراین, خداوند هر لحظه که بخواهد, می تواند از کاربرد قدرت توسط 
اتتفان با اند قفریت اقظا شیم‌حاه ری که ما اصل فورتب را ار اسان 
سلب کند. پس ضمن پذیرش قدرت و اختیار انسان که امری وجدانی و 
بدیهی است. سلطنت مطلق خدا نیز به رسمیت شناخته شده است, به 
گونه ای که هیچ فعلی از افعال جهان بدون رضایت تکوینی خدا و اجازه او 
ای یی اس نام ارم ی ماه دام مسی یر 
شده که فرمود: 


«خداوند جبراً اطاعت نمی شود, و از جهت مغلوب بودن, مورد عصیان 
قرار نمی گیرد. و بندگان را از 9 خویش رها نکرده است, بلکه او بر 
آنچه آن ها را قادر ساخته قادر است. و مالک چیزی است که آن را به 
ملکیت بندگان درآورده است. ‌ پس اگر بندگان طاعت خدا با 
ایا و ار و و اگر نافرمانی خدا کنند, 

پس اگر بخواهد که بین فعل و انسان ها فاصله بیاندازد. اين کار را می 
کند وا ها 
معصیت کنند] خدایی که چنین نکرد آن ها را وارد معصیت نکرده است 
[بلکه آن ها خود آزادانه اين کار را کرده اند اما خدا جلوی آن ها را نگرفته 
است ۵ تکوینا : به.ازن ها اجازه انجام معصیت را داده است ] 1(۰) 


در حدیت دیگر در تفسیر امر بین امرین امده است: 


«مثال امر بین امرین, این است که شخصی را می بینی که گناه می کند و 
نو او را از آن گناه نهی می کنی, امّا او گناه را ترک نمی کند و تو او را رها 
می کنی و او آن کتاه را انجام می دهد. در اینجا چون او حرف تو را 
نپذیرفت و : تو او را رها کردی بدان معنا نیست که بگوییم تو او را به 
۳ و وادار نمودی 2(۰) 

در روایت ذیحر نار تفشیر استطاعغت انستان اهذه است : 


«لَغْ یک للْعتاد ما لا ,تشتطیگون و لم مهم الا ما تبون و هم 
لایَصتَعو ۳9 سنا مت دلی ال باراد الله و مشینته و قصَائه و قدره»(3) 


خدا بندگان را به کاری که توانایی و طاقت آن را ندارند تکلیف نمی کند, و 
آن‌ها کایی انجام نمی هه مک با ارام مس و قضا و موسر 
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پدین سان از یک سو آدمی دارای قدرت و اختیار است و افعالش را با 
آزادی انجام می دهد. و از سوی دیگر, سلطنت و اراده و مشیت و قضا و 
فا مر اس ال سا ساره متضا مق اه 
ندهد انسان ها نمی توانند کاری را انجام دهند. این حالت, نتیجه ی املکیت 

و اقدریت خدا| نسبت به قدرت انسان و مقدورات اوست. از این رو اگر 
ای ار ای تا ار 
باشد, او نخواهد توانست این کار را انجام دهد. نا دار برای این که 
افعال اختیاری انسان تحقق یابد, هم باید انسان آزادانه این افعال را اراده 
کند و هم اجازه ی خداوند _ که از ز طریق مشیت واراده و قدر و قضا 
ال ی اقا تعّق قضا و قدر به ان 
افعال, به معنای مجبور کردن انسان نیست, بلکه به اين معناست که 
خداوند اجازه می دهد تا انسان ازادانه عملی را اراده کرده و ان را موجود 
کند. 


پزاشاش خوضیحات بالا پاش اشکان تعلق ده فاد بر مقدون واخد. که ور 
بحث تفویض از قول معتزله نقل کردیم _ روشن می شود. براساس اموزه 
ی امر بین امرین. خدا انسان را بر افعال اختیاریش قدرت داده و در واقع 
ان ها را مالک قدرت کرده است. اما اين قدرت به صورت تفویض به 
انسان واگذار نشده است., بلکه خدا نیز مالک قدرت انسان است و نسبت 
به مقدور انسان _ یعنی همان افعال اختیاری او _ نه تنها قادر. بلکه اقدر و 
املک است., چرا که قادر بودن و مالک بودن انسان در طول قادر بودن و 
مالک بودن خداست. همین اقدر و املک بودن, نکته ای است که معتزله به 
آن توجه ندارند. زیرا براساس اقدر و املک بودن خدا نسبت به مقدورات 
انسان. فعل اختیاری انسان توسط او ایجاد می شود. یعنی قدرت انسان 
به فعل اختیاری مثل دورغ گویی تعلق می گیرد و این گناه به انسان 
منسوب است, اما اقدر بودن خدا| به این معناست ک خداوند می تواننست 
جلوی دروغ گویی را بگیرد و می تواند اجازه دهد تا دروغ گویی از انسان 
صادر شود. اکنون دو حالت امکان دارد: اوّل این که خداوند جلوی دروغ 
گویی انسان را بگیرد, که در این صورت. لطفی در حق او شده است. دوم 
این که قدرت و اراده تکوینی خدا نیز به این فعل انسان تعلق گیرد, به این 
معنا که وقتی خداوند, اجازه ی صدور فعل دروغ را تکوینا به انسان داد و 
جلوی دروغ گويي انسان را نگرفت, 
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اون ضایر مت ی دام مطلت به ان عضا وس که 
خداوند. انسان را مجبور به دروغ کرد يا به دروغ. رضایت داد. 


بدین سان معنای قادر بودن انسان و در عین حال قادر بلکه اقدر بودن خدا 
روشن می شود. ظاهرا تلقی معتزله از قادر بودن خدا و انسان نسبت به 
مقدور انسان, این است که مجموع قدرت خدا و انسان علت فعل اختیاری 
انشا است اه افاه مس کا عل را اساو.مف کم ار ان رو 
فان الا اتال. می که کم ففل اند امس سس اس ده 
عبارت است از حدوت فعل. در ننیجه, یک فعل بسیط تنها یک فاعل دارد. 
(1) در پاسخ باید گفت این تفسیر از قادر بودن خدا و انسان. تفسیری 
کاها لط است خاطتا توعی یرک امیته: 


شایراین:قعلن اباری اسان با قورت اسان یداد می شود و به افسان 
منسوب است. از اين رو در روز قیامت, او را مورد پرسش و کیفر قرار 
می دهند. اما فعل اختیاری انسان در دایره ی سلطنت و قضا و قدر الهی 
رخ می دهد, چرا که خداوند نیز نسبت به این فعل, قادر بلکه اقدر است. 
اک تووی دا اه این سا رفن من شود که ار اراده مکی خدا با 
اراده ی تکوینی انسان در تعارض بیافتد., انسان نمی تواند به خواسته اش 
جامه ی عمل پوشایه بعنی نوا در ضورتی ععل اخباری اسان تحتق من 
پاید که کداوته ادن تحی این فعل را آمطریی عست و ارادم فور و 
قضا صادر کند. 

امام موسی کاظم (علیه السلام) پس از آن که انسان ها را در انجام یا 
ترک افعال اختیاری ازاد می دانند. می فرمایند: 


«و لا یَکَوُونَ آخذین و لا تارکین الا باذنه.»(2) 


امام امیرالمومنین (علیه السلام) اعمال اختیاری انسان ها را به سه دسته 
فراض و فضائل و معاصی تقسیم کرده و در توضیح آن. می فرماید: 


ار ا تسا اسر سای کی مت ای نها 
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علی ال است. 


سای ار مایت ایا تا تا ور یت 
علم الهی است.»(1) 


تحین شاه موی افعال اتفامن اسان با تا کر و تج عام 
الهی همراه است. و این مطلب همان است که در حدیث قبل با تغییر 


«|ذن» امده است. 


خلاصه آن که در افعال غیراختیاری انسان, فاعل افعال, خداست. اما در 
افعال اختياري انسان, فاعل فعل, انسان است. پس در هیچ یک از اين دو 
نوع فعل, تعلق دو قادر بر مقدور واحد _ ؛ به اين معنا که فعل به صورت 
اشتراکی تعسط خدا و اشان. انجام. نود _ عطرح نشست. البته وو فحل 
اختباری, قاعل: انشان است: انا این قاعلیت در ظمل فاعلیی خداست: به 
انم ها که فورتانهام اسساخدا به اسان داده است و اسان کشک 
این قدرت, فعلی را انجام می دهد. اقا همین فعل به شرطی تحقّق می 
يابد که خداوند اِذن تحقّق آن را صادر کند و علم و مشیت و قدر و قضای 


الهی , نف ان تعلق گرفته باشد. 
در بحث قضا و قدر به این بجعت باز خواهیم گشت. 


مت تمس ای آلله عله و اف نطلم ابا ی ره ی تین ی تقوین, 
حقیفقتی را بیان کرده اند تحت عنوان «امر بین الاضرین*: براساس این 
حقیقت _ که عقل نیز بر آن گواهی می دهد _ انسان در فعل خود مختار 
است, اما خدایی که او را آفریده و به او قدرت بخشیده, نسبت به این 
اای ا اس ها را ی ار 
فعل او بیرون از حیطه ی سلطنت و اراده و مشیت الهی نیست. 
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1- توحید صدوق: 370. 
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اشاره 


مسئله «قضا و قدر» که گاه با تعابیری چون «سرنوشت» و «قسمت» از 
آن یاد می شود _ از مسائل مهم و پیچیده ی کلامی و فلسفی است. در 
ی ی ای یآ ها 
نتیجه, عدل الهی و چگونگی سازگاری این دو مفهوم با هم است. و برای 
رسیدن به این مقصود, مفهوم قضا و قدر مورد بررسی قرار می گیرد.(1) 


پرسش اصلی این است که اگر خداوند. همه چیز _ و از جمله افعال انسان 
ها _ را مقذر کرده است, و به این تقدیر حکم و قضا نموده است.؛ آپا در 
این صورت, جایی برای اختیار باقی می ماند یا خیر؟ و اساسا" چگونه می 
توان میان تقدیر و اختیار جمع کرد؟ از سوی دیگر, از آن جا که در بحث 
قبلی اثبات شد که لازمه ی نفی اختیار انسان. ظالم بودن خداست. پس 
اگر لازمه ی تقدیر, نفی اختیار باشد, نتیجه ی تقدیر, ظالم بودن خدا خواهد 
بود. 

راشای این ید تاه ها در کل تین آلهی: تمه فضان قورع 
پردازند و تفسیرهایی از قضا و قدر ارائه می دهند که با اختیار انسان _ و 
در نتیجه, عدالت تزفرد کار _ هماهنگ باشد. 
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قضا و قدر؛ یکی از آجوزه های قطعی اسلام است که در قرآن و احادیثت 
مورد تأکید قرار گرفته و ایمان به آن واجب شمرده شده است. 


در قران کریم امده است: 


«ات کل شی ء حَلفْتَاه بقدر»(1) 

«ما هر چیز را به اندازه آفریدیم.» 

«هو اف حَلقَکم من طین تم قضی جلا»(2) 

«او کسی است که شما را از گل آفرید. پس مدتی را مقرر کرد.» 
امیرالمو‌منین (علیه السلام) می فرماید: 


«الایمان ره آژکان: الٌضا یقضاء الله, و اللَِکل عَلّی الله, و تفویض الأیمر 
ای الله. و الْسلیم لأمر الله.»(3) 


«ایمان چهار رکن است: راضی بودن به قضای خدا, توکل بر خدا, واگذاری 
کار به خدا, و تسلیم در برابر فرمان خدا.» 


در حدیث قدسی وارد شده است که خداوند فرمود: 


«مَن لَم یض بقضانی و آم بُوْمنْ بقدری, قَلیلتَس الما عثری»(4) 


«کسی که به قضای من رضایت نداد و به قدر من ایمان نیاورد, خدایی جز 
من بجوید.»؟ 


این همه تأکید, برای آن است که قضا و قدر خدا حکومت و سلطنت خدا را 
نشان می دهد. پس کسی که به قضا و قدر خدا راضی نیست., در واقع, از 
حکومت و سلطنت خدا راضی نیست. در نتیجه, باید به دنبال جهانی دیگر با 
حکومت خدای دیگری باشد. و چون جهان دیگری با خدای دیگری وجود 
ندارد, پس باید به حکومت و قضا و قدر خدا| راضی بود, خواه خوشایند ما 
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احادیث, ایمان به قدر, نظام توحید دانسته شده است.(1) شخصی برای 
امام حسین (علیه السلام) نقل کرد که اباذره می گفت: «من فقر را بیشتر 
از غناء و مرض را بیشتر از سلامتی دوست دارم». امام (علیه السلام) 
فرمود: 

«خدا رحمت کند ابوذر را. اما من می گویم: کسی که به نیکو بودن اراده و 
اختیار خدا اعتماد داشته باشد, دلش نمی خواهد که در حالتی باشد غیر از 
حالتی که خدا برایش خواسته است. این گونه بودن. رضایت به قضای 
خداست.»(2) 


نقل شده است که امام صادق (علیه السلام) پس از آن که مصیبتی بر 
ات اه تیصو 


تن 2 و سلامتی را برای جود و فرزندان و اموالمان ی داریم. اما 
دوست بداریم که خداوند برای ما دوست نداشته است ۰() 


در احادیت, معرفت خدا| و ایمان و یقین به اوء از مبادی ایمان و رضایت به 
قضا و قدر خدا| معرفی شده است. از امام باقر (علیه السلام) چنین نقل 


شده است : 


1 ء 9 3 سِ 5 2 لَ ۳ 
«احق خلق الله أَْ یُسَلم ما قصی اللة عَرّ و جَلْ مَنْ عرف الله عَرّ و 
جل.»(4) 


است که خدا را شناخته است.» 
امام خسن (علیه السلاما به بدا له بن خعفر فر مود 


«یا َبْد الله ! کی یِکُونْ ات ۳ او هو بَسَحط قَسَمة و بُحمرٌ مَرلتهة و 
الَحاکم عَلیه الله؟»(5) 


«ای عبدالله ! چگونه مومن. مقمن باشد, در حالی که نسبت به قسمتش 
خشمگین است و منزلت و مقامش را تحقیر می کند, در حالی که خداوند 
به این ها حکم کرده است ؟» 
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1- تعلیقات احقاق الحق 11: 591. 
2 کنزالعمال 1: 106. 

3- اصول کافی 3: 226. 

4 همان 2: 62. 

5- همان. 


«الرضا یمکرُوه الْضَاء آرفع دَرَجّات الیِقَین»(1) 
«راضی بودن به قضای مکروه [مصیبت ] بالاترین درجات یقین است.» 


روشن است که کسی که خدای رحیم و حکیم را بشناسد, به وجود او یقین 
پید | کند, به او ایمان اورد, به خیر بودن او نیز معرفت می یابد و یقین می 
کند و به حکم عقل درمی یابد که قضا و قدر موجود رحیم و حکیم, همراه با 
رحمت و حکمت است و در نتیجه, عقلا باید به ان راضی بود و ان را خیر 
دانست. از این رو امام امیرالمومنین (علیه السلام) راضی بودن به قضا و 
قدر را در محدوده ی ادراک عقلی می داند: 


عء 0 تم شنت 0 0 
«حذ الْعقل الّظَرْ فی الْعواقب و اللأضا ما بَجُری یه القضا»(2) 


«حد عقل, نگاه کردن به نتایج و عواقب کارهاست.؛ و راضی بودن به آنچه 
قضای خدا| بر ان جاری می شود.» 


به جهت چنین اهمیتی یکی از دعاهای معصومان, درخواست رضایت نسبت 
به قضا و قدر الهی, از خداست. در دعای کمیل, امیرالمومنین (علیه 
السلام) با حالت خضوع و خشوع از خدا می خواهد که: 


«تَجْعَلنی بقسیک راضیا قانعا.»(3) 
«مرا نسبت به قسمتت راضی و قانع بگردان.» 


تعبیر «أسالک الثْضا بالقضا» و مشابه آن, در دعاهای نقل شده در کتاب 
های شیعه و سنی بارها تکرار شده است.(4) 


در احادیت. آنار متنوغ و بشسیاری برای رضایت از. قضا و قدر ذکر شدم 
است., از جمله تقرب به خداء از بین رفتن غم و غصه, راحتی, بی نیازی, 
عفاف. شجاعت., از بین رفتن حسد, دفع بلا و اجابت دعا. با دقت در این 
آثار, متلاجه می شویم که قضا و قدر, گذشته از این که آموزه ای اعتقادی 
ای سر ار ای وا 
اسلامی است و تربیت دینی صحیح بدون اعتقاد به قضا و قدر و 
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رضانت‌به: ان تحمق نضی باید. خر این‌جا یه دکو خن جدیت بستنده می کنیم 
و بحث عميق پیرامون این احادیث را به علم اخلاق و می گذاریم. 


از لقمان حکیم نقل شده که به فرزندش فرمود: از جمله چیزهایی که 
باعث تقرب به رضوان الهی است. رضا به قضای خداست در چیزهایی که 
ان را دوست داری و چیزهایی که دوست نمی داری. 

الصا بقضاء الله فیما أمْببّت و گرهت.»(1) 

امیرالمومنین (علیه السلام) می فرمایند: 

«مَنْ رضی بقسم الله لَمْ یَحْرَنْ عَلی ما قاته.»(2) 


«کسی که به قسمت خدا زاضی شند به خاطر آن حه. اد دست: داد غمکین 


نشد.» 

همچنین می فرمایند: 

«مَن ضی بالقضاء استراح.»(3) 

«کسی که به قضای خدا راضی شد راختی را به دست آورد.» 
شاوی( ات الم خیم م الم فص تن دی کم کر موی 
«ارَض یقسّم الله تَکُن من أفْتی التاس.»(4) 

«به قسمت خدا راضی شو تا از بی نیازترین انسان ها شوی.» 
ام اه ای رما 

«الرّضی بالکقاف بُوّدّی ای العقاف.»(5) 


«راضی بودن نسبت به آنچه برای انسان کافی است. باعت عفاف و 
پاکدامنی می شود.» 
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هقی از عکاشن در تا و قدر 


در احادیث, از تکلف در ة قضا و قدر و سعی در فهم سر قدر نهی شده و از 
قضا و قدر به «سر الهی», «راه تاریی». و «دریای ژرف» تعبیر شده 


است. 


از امام امیرالمقمنین (علیه السلام) درباره ی قدر پرسیدند. امام (علیه 
اا ی 


«طریع* مظلد قلا سلْکوة, و بَحة عمیخ* قلا تلِجُوهْ, و سثّ الله قلا تعَکلْفوخ» 
(1) 


«راهی است تیره» ان را نییمایید. دریای است زرف؛ وارد ان نشوید, راز 
خداست, برای گشودنش خود را مفرسایید و به زحمت نیندازید.» 


در رواپتی از امام صادق (علیه السلام) نقل شده که تکلف در قدر الهی را 
مانند نگاه کردن به خورشید دانسته اند.(2) 


تکلف در این مسئله برحذر داشت., اما پس از اصرار او فرمود: 


«حال که اصرار داری, بدان که قدر الهی نه جبر است نه تفویض, بلکه امر 
بین الامرین است.»(3) 


از این احادیث می توان نتیجه گرفت که قضا و قدر و سم آن خارج از علم 
انسان هاست و تلاش برای کشف ان رنجی بی حاصل است. از این رو 
واژه ی تکلف _ به معنای «افتادن بی حاصل در رنح» در مورد ان به کار 
رفته است. برای مثال سر این که فردی از پدر و مادر خوب برخوردار 
است و فرد دیگر چنین نیست. یا سر اینکه فردی در محیط مناسب رشد 
می کند و فرد دیگر در محیط نامناسب. و به طور کلی سر قضا و قدرهای 
خدا در مورد تک تک انسان ها از دایره ی علم انسان های عادی مخفی 
است و تلاش برای کشف این اسرار, رنج بی حاصل است. 


همنوغ بودن تکلف در کنه قضا و قذر خدا امری عقلی است و عقل حکم 
می کند که نباید به دنبال چیزی رفت که فهم آن برای ما ممکن نیست و 


جزٍ رنج بی حاصل چیزی عاید انسان نمی شود. بلکه ممکن است این 
۹۹ , گمراهی و بدبینی به خدا را به دنبال 
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ذاشته باشد. بنابراین کسی که به خدا آیمان داردء باید نسبت به هر انچه از 
سوی خدا به او می رسد راضی باشد. همان طور که از امام حسین (علیه 
السلام) ۱ کردیم که فرمود: «کسی که به نیکو بودن اراده و اختیار خدا 
اعتماد داشته باشد, داش نمی خواهد که در حالتی باشد غیير از حالتی که 
مطلب بالا در مورد سر قضا و قدر بود. اما علم اجمالی به مفهوم قضا و 
قدر .ان هم به حوته آی. که. به خبر و تقوتض نشجاآمد اشکال ندارد و در 
اخادیت نیز مطرح شده است. 


«قضا» در لفت به معنای حکم کردن و محکم کردن و تمام کردن کاری 
اختوج است ۱11 معنای لغوی «قدر» اندازه و مقدار است, و تقدیر چیزی, 


بعتی: مشتخص کردن آندازه ی آن چیز و مجدود کردن آن:(2) 


در آیات و احادیث, قضا و قدر در معانی متعددی به کار رفته است. در 
حدیثی از امیرالمقمنین (علیه السلام) ده معنا برای قضا و قدر در قران 
کریم ذکر شده است.(3) در اینجا, آن معنایی از قضا و قدر مراد است که 
با اعمال انسان ارتباط دارد. اما توضیح مطلب: 


هر چیزی که خلق می شود مراحل و مقدماتی می پیماید و دو مرحله ی 
مهم از ان ها, قضا و قدر است. 


از آماغفنسی کاظم لاسام اورارمی قون وال ی شر و ون 
«تَقدیژ السیء من طوله و عَرَضه.»(4) 

«قدر اندازه گیری و مشخص کردن طول و عرض چیزی است.» 
ایشان در جای دیگر در تفسیر قدر فرمودند: 
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1- الصحاح, معجم مقاییس اللفة ماده ی قضا. 
2- الصحاح, المصباح المنیر, معجم مقاییس اللفة ماده ی قدر. 
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و الختدن مخ الطول العرض و البِقاء.»(1) 

«قدر, هندسه و اندازه گیری چیزی از لحاظ طول و عرض و بقاست.» 
امام رضا (علیه السلام) در معنای تقدیر الهی فرمودند: 

«هو وضع الخدود من الاجال و الأرزاق والبقاء والقناء»(2) 


«تقدیر. مشخص کردن حدود یک چیز, از جهت اجّل ها و روزی ها و مقدار 
بقا و زمان فناست.» 


بدین سان, قبل از آن که خداوند فعلی را انجام دهد و چیزی را خلق کند, 
تخست: مخذفده: ی فکانی و زر فانتی. ۵ دیکر خصوضیات: آن. را :مشحض و 
معین می کند. این محدوده و خصوصیات؛ قدر نام دارد. و مشخص کردن 
این محدوده و خصوصیات., تقدیر نامیده می شود. 

قضا به معنی حکم خدا به انجام فعل و خلقت یک چیز است. پس از آن که 
خداوتنه اندازم و حد چیزی را در علم فعلی.و آوع: و عذین مضخص کرد یه 
ایجادش حکم می کند و سپس ان شیء در خارج موجود می شود. 


امام رضا (علیه السلام) فر مودند: 


«ألقضاء هُوٍ الایُرام و اقامَهٌ الْعیّن.»(3) 


«قضا, محکم و حتمی کردن و اقامه و ایجاد چیزی در خارج است.» 


می بینیم که قدر بر قضا مقدم است. یعنی خداوند ابتدا به شیء اندازه 


می دهد و پس از آن, به صدور و تحقّق آن حکم می کند. بنابراین بهتر 
است به جای قضا و قدر, «قدر و قضا» گفته شود. 


4 اقسام قدر و قضا 


اشاره 


قدر و قضای الهی. وقتی درباره ی افعال اختیاری انسان مطرح می شود, 
هم به معنی تشریعی به کار می رود, و هم به معنی تکوینی. بنابراین. چهار 


مسئله ی قابل بررسی وجود دارد: 
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د2اصول کافن 1581 


قدر مب 1 ۳ ‌ ۰ ای دب 1 ۳ قدر 


1 قدر و قضاخ ختتریغی 


قدر تشریعی خدا درباره ی افعال اختیاری انسان» یعنی این که خداوند, 
افعال انسان ها را از لحاظ شرعی اندازه گیری و مشخّص کرده است. بر 
این اساس. همه ی افعال اختیاری انسان به واجب, حرام. مستخب. مکروه 
و مباح تقسیم می شود. معنای دیگر قدر تشریعی, این است که خداوند, 
اندازه و مقدار پاداش و کیفر اعمال انسان ها را معین و مشخص ساخته 


است. 


قضای تشریعی خدا, بعنی حکم کردن به احکام شرعی معین شده, و نیز 
تا ات ی و ماس ی سای ترا > 
قدر و قضا پر سید. امام در بخشی از پاسخ فرمودند: 


«الأمرْ الطَاعَةٍ و اه عن العصتَةٌ.. اوعد و الوعیدٌ و الرغیث و 
رش ۱۱۳ ۲ 


«قضاأ و قدر, فرمان به طاعت و نهی از گناه... بشارت به پاداش و اخطار 
به کیفر و ترغیب و هشدار است.» 


امام رضاأ (علیه السلام) در تفسیر قضاأ فرمودند: 


«الحْکم علیهم یما بَستجقوتة علی آفعالهم, من الاب و العقاب, فی الذنیا 
و الأخر»(2) 


«قضاء, حکم کردن است به پاداش و کیفری که انسان ها در مقابل 
اعمالشان, در دنیا و اخرت. مستحق ان اند.» 


بدینسان, پذیرش قدر و قضای تشریعی, , به معنی اعتقاد به نبقّت و شریعت 
است. به کر سخن؛ خداوند پیامبران را برای بیان تست فرستاده, 
افعال اسان ها را از تقاط احگام سر غی مساندها و باندها مشتض کرجم: 
الآ اه ۱ ۳۱ 
انسان ها؛ کیفر و پاداش هایی معین فرموده است. 


روشن اتننت:. که این معنی از قدر و قضاء انسان را مجبور نمی سازد. قبول 
این حقیقت, از ضروریات اسلام, بلکه هر دین الهی است ؛ زیرا در همه ی 


ادیان الهی شریعت و واجب و حرام و کیفر و پاداش وجود دارد. 
ص :179 
1- الاحتجاج 1: 492؛ ر.ک: توحید صدوق: 384؛ مصنفات الشیخ المفید 5: 


6 (تصحیح الاعتقاد). 
2و اخبار الرضا یه تا 1201 


در مقابل اعتقاد به قدر و قضای تشریعی, , اعتقاد به اباحیگری یا تفوبض 
تشریعی خدا به انسان ها قرار می گیرد. اباحیگری یعنی این که همه ی 
افعال, مباح ا زیون و خداء انسان را به حال خود رها کرده, بدون این که 
شریعت برای او قرار دهد. ی ات اباحیگری, نفی هر گونه تکلیف 
است:: تفویض تسریعی یذ این هغناست: که اتمان. ها تکالیفی, دارند.. آا 
تعیین آن ها بر عهده ی خودشان است و نیازی به شرایع و احکام الهی 
مود ناوتب آنن اساش صسض میت آنکایفت اسا م اعامد: 
و درو قضای تشریهی, ند عبول. شرآیم و آذبان آلهی. 


در احادبت, تفویض به معنای تفویض تشریعی تن اختدخ است. برای مثال 
امام هادی (علیه السلام) می فرمایند: 


«أمّا الفویض... قَهُو ول اْاّلٍ ان الله تعالی قّص لی العتاد اشنتاز آشره 
و تهّیه و اهملهّم.»(1) 


«امّا تفویض... این سخن گوینده است که: خدا اختیار امر و نهی خود را به 
بندگان واگذاشته است و ان ها را [در مورد امر و نهی ] رها کرده است.» 


انکار قضا و قدر تشریعی و اعتقاد به اباچیگری و تفویض تشریعی مخالف 
با شرایع ادیان الهی است. و به طور کلی نبوت و امامت و دین را بی 
اعتبار می کند, زیرا خداوند از طریق ادیان الهی و پیامبرانش از طریق 
غرضهاق. بزناعه های همه جانبه درضدة:هدابت انسان. ۵ به کمال زساندن 


انکار می کند. 


تقمتی رنف ۲ ان توحید ید معاافت دارم جرا که اعد ار 
محدودیت سلطنت خدا و عجز و نقص اوست. زیرا| سلطنت خدا را محد ود 


وا قدر و قضای کیش و انساط آن با لباز اشسان 


تقدیر تکوینی خدا نسبت به افعال اختیاری انسان؛ به به این معناست که 
قدرتو توانایی آشخاببو اسام اعمال راحدا به انسانداده آنفت, و این 
توانایی محدود به اندازه و 
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حدی معین است. انسان ها از جنبه های مختلفی _ مانند یز کی های فردی 
و شرایط خانوادگی و اجتماعی _ محدودیت هایی دارند, که به قدّر تکوینی 
باز می گردد. حکم کردن به چنین محدودیت ها و ایجاد آن هاء قضای 


از سوی دیگر, همین قدرت محدود نیز, به گونه ای به انسان واگذار نشده 


است که مالکیت و تسلط خدا بر ان نفی شود؛ بلکه خداوند. نسبت به 
همان قدرت اعطا شده نیز مالک _ بلکه مالک تر از خود انسان _ است. از 
اين رو هرگاه که بخواهد, می تواند آن را بازیس گیرد, يا جلوی ناثیر ان را 
بکيزد. با آن را کمه زیاد کتد: 


بنابراین, تحقّق فعل اختیاری انسان نیز, نیازمند امضا و اٍذن خداست. 

خد آوند در فرآن می. فر‌ماید؛ 

«و ما تشاغون الا آن بشاء اللة»(1) 

شما چیزی را نمی خواهید مگر آن که خدا بخواهد.» 

امام موسی کاظم (علیه السلام) می فرمایند: 

«لاَُونوَْ آخذین و لا تارکین | ادن اللو»(2) 

«اشان ها افان اخاس تور رام ی وه وک کی کم ار 


اذن خدا.» 


اس 3 
در حدیث دیگر امده است: 


31 1 ۳ ۳ ۳ ۳3 5 3 7 2 ۳ بو 5 ۳3 
«انهْمْ لا یِصْتعون شَیتا من دلک للا باراد الله و مَشیئیه و قَضَایه و 
قدره.»(3) 


بنابراین. هر چند انسان ها قادر و مختارند, اما قدرت و اختیار آن ها اندازه 
و قدّر دارد و پس از تعلق تقدیر و به اندازه ای خاص می توانند کارهای 
مورد علاقه ی خود را انجام دهند, آن هم پس از اذن خدا. با وجود این, در 
همان محدوده ای که قدرت و آزادی و اختیار به انسان اعطا شده و فعل 
او نیز به امضای تکوینی خدا رسیده است. آدفن آزادانه فعل خوبش را 
انجام می دهد و در مقابل فعل نیز پاداش يا کیفر خواهد دید. 


بدین سان, قدر و قضای تکوینی خدا, تفویض و رها بودن انسان در نظام 
خلقت را نفی می کند و سلطنت خداوند را بر افعال انسان جاری می 
سازد. و در عین حال, با 


ص:1861 
1- انسان: 40؛ تکویر: 29. 


2 احتجاج طبرسی 2: 330؛ توحید صدوق, 359. 
3- اصول کافی 1: 162. 


آزادی و اختیار انسان منافاتی ندارد. درباره ی آزادی انسان در بجعت جبر و 


در اين فصل معنای قضا و قدر و چگونگی سازگاری آن با اختیار انسان 
مورد بحث قرار گرفت. احادیث اهل بیت (علیهم السلام), از یک سو, ایمان 
و رضایت به قضا و قدر آلهی را وه بو آن را از ارکان ایمان به خدا 
برشمرده اند. از سوی دیگر. ما را از تکلف در باب دست یابی به سر و 
قضا و قدر بازداشته اند. در کنار اين همه. مفهوم تقدیر (اندازه گیری و 
تعیین حدود اجل ها و روزی ها و..) و مفهوم قضا (حتمی شدن ایجاد یک 
شیء در خارج) را روشن ساخته اند. هم چنین انواع قدر و قضا (تشریعی و 
تکوینی) و ارتباط ان با اختیار انسان را تبیین کرده اند. 
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فصل هشتم: بداء 


اشاره 


بداء یکی از آموزه های مهم اسلامی است که عقیده به آن تقش موثری در 
خداشناسی, پیامبرشناسی, امام شناسی و انسان شناسی دارد و آیات 
آن دلالت دارند. با وجود اين, برخی از علمای ستی به انکار بداء پرداخته 
اند از آن جهت که معنای بداء را به درستی درک نکرده اند و پنداشته اند 
که بداء با علم ذاتی و ازلی خدا در تعارض است. 


1 مفهوم بداء 


اموزه مبتنی بر تقسیم قضا و قدر به دو قسم حتمی و غیر حتمی و امکان 
تغییر در قسم غیرحتمی است. امام باقر (علیه السلام) می فرمایند: 


«منَ مور موز فکه ۵2 کانتد زا محَلَة من الأمور أَمَر مَوَفوقَ عئدالله 
ُقَحمْ فیها مَا بسَاء و بو ما جسَاء و بثث منها ما بشاء(1) 


بوخ ۱[ برخی امور دیگر, در 
نزد خدا موقوف اند که خدا با مشیت خود. برخی از اين اموز زا مقام می 
کند. برخی دیگر را از بین می برد, و برخی دیگر را محکم می دارد و 
موجود می سازد.» 
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توضیح مطلب این است که بداء از ریشه ی «بدو» به معنای ظهور است و 
به دو معنا به کار می رود: ظعور. بنن: از فاعم پیداخش رای جدید.(1) 
معنای اخیر خود به دو صورت ممکن است رخ دهد: پیدایش وت ندون 
سابقه ی رآی دیگر و پیدایش رآی برخلاف رای قبلی. مقصود از بداء در 
قرآن و احادیث, همین معنای سوم است. 


از مهم نرین ایاتی که در مورد بداء در قران وجود دارد و در احادیث به ان 
استناد شده است, ابه زیر است : 


«یِفجو اللة ما تشاء و بثیث و عندخ أَمٌ الکتاب»(2) 
«خدا هر چه را بخواهد محو, و هر چه را بخواهد اثبات می کند. و ام الکتاب 
نزد اوست.» 


ظاهر آیه شریعفه این است که اگر خدا بخواهد برخی امور موجود را محو 
السلام) می فرمایند: 


«هل یُمَحی لا ما ان تایتا؟ و هل یب الا ما لم یک ؟»(3) 
«آیا محوء جز به چیز ثابت و موجود تفه فی کبرد؟ و ایا هجود بخشیدن 
مره یت و ند تفای ی رت 


این محو و آثبات در مورد همه ی ممکنات جهان صادق است. از جمله 
مقدمات فعل الهی هم چون قضا و قدر. بنابراین براساس ظاهر ایه ی 
شریفه ممکن است قضا و قدرهای موجود تغییر کنند. به این معنا که قضا و 
قدری پاک شود و قضا و قدر جدیدی نوشته شود. امام صادق (علیه 
السلام) در تفسیر یه ی بالا بر این مطلب تصریح می کنند: 


«انْ دک الْکتاب کتاب َمْخو اللهٌ فیه ما شاء و ینت , قمن لک الذی یره 
الحْعَاءٌ القَضَاء. لک الد ِ مَکلُوبٌ عَلیه عَلیه: 5 الذی یرد به القصَاء حنی لا 
ار [لی آم الکتات لَمْ یفن لعاء فیه سَینا. »(4) 


([ است که در آن, خدا هر چه بخواهد محو و 
اثبات می کند. از همین کتاب است قضا و قدرهایی که دعاء, آن ها را رد 
فف. کنتم انیت که 
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1- القاموس المحیط, الصحاح, معجم مقاییس اللفة, ماده ی «بدو». 
2- رعد: 39. 

3- اصول کافی 1: 147. 

4- تفسیر عیاشی 2: 220. 


بر ان نوشته شده است : آنچه به واسطه آن؛ قضاأ را برمی گردانند. اما 


وقتی که قضا و قدرها ند از الکاب متمل شود وعا در آن تابر فداری 7 
[و حتماً روی خواهد داد. ] 


از این حدیث و احادیث مشابه می توان دریافت که تقدیرهای جهان در دو 
لوح ثبت شده است. یکی لوح بداء يا لوح محو و اثبات و دیگری لوح ام 
الکتاب. قضا و قدرهایی که خداوند براساس ۳ موجود ما ثبت کرده, 
در لوح بداء است که ممکن است با دعا یا کاری دیگر تغییر کند. امّا قضا و 
قدر اگر به لوح ام الکتاب راه یابد و در آنجا نوشته شود تعییر نخواهد 
بافت ام وتان سافی آفره اهاهان به‌صوادت اند آز بر ون 
اثبات است: امام صادق (علیه السلام) فرمودند: 


هن للع عانعن عون هترون لا سفق الا هرمن ولیک تکون الوا و 
علْح عَلْمَة ملایْکتة و ره و آنبیاعغ, قتخن تعلَمَه.»(1) 


«خد | دو علم دارد: تک علفیف است پوشیده و نهان؛ که جز او کسی آ را 
او دا ار اس ی ی ها مه 
ما ان او اس تا ام را هس اس 


ظاهراً مقصود از علم مکنون, همان ام الکتاب است که در آن بداء رخ نمی 
دهد, بلکه منشا بداء است به این معنا که علم لوح بداء و نیز تغییراتی که 
در اين لوح رخ می دهد, و در واقع همه چیز, دران وجود دارد. اين علم از 
و و و وا سس 
ممکن است مقصود از علم مکنون, علم ذاتی خدا باشد که در ان نیز همه 
چیز وجود دارد و از دسترس غير خدا دور است. البته احتمال اول قوی تر 
است چون در بحتثت از بداء علم فعلی موردبحث است. یعنی لوح مخلوقی 
که وقایع در آن ثبت شده است و علم ذاتی خدا که ازلی است مورد بحث 
نیست. همان طور که در بحث از رابطه علم و بداء خواهیم دید, اشتباه 
منکران بداء خلط میان این دو نوع علم _ یعنی علم ذاتی و علم فعلی _ 


است. 


1 الکتات فر اخهار فرشتان و فخص‌خان 
غلمم السلاه) تست و انان نها به لوح فخو ودایبات علم:دارند این لوح 
با بداء قبل تغییر است. از این رو آیان عم ملق وین متشروط تحار ندر و 
تحقق علم آن ها نسبت به آینده مشروط به عدم 
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1- اصول کافی 1: 147. 


اتاع بات وامام صادن ( هم الساام) فل ده کرو 


«و الله لو لا ی فی کتاب الله لَحَدتتاکَم يقا یَکُونْ الی ان تقوم السَاعَهُ 
بَعجخوا اللة ما بشاء و تبث و عَندخ 2 الکتاب.»(1) 


«قسم به خدا| اگر نبود آبه ای در کتاب خداء به یقین»؛ شما را از هر آنچه ۳ 
روز قیامت رخ می دهد, خبر می دادم [این ایه عبارت است از ]: * خدا هر 
چه را بخواهد محو, و هر چه را بخواهد اثبات می کند.» 


در حدیثی که در کتاب های اهل سنت از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله 
و سلم) نقل شده است, تک از مصادیق ایه ی مورد بجت, طول عمر ذکر 


شده است: 
«یمجو من الأجّل مایشاء و یزيد فیه ما بشاع»(2) 


«از طول عمر, هر اندازه خدا بخواهد از بین می برد و هر اندازه خدا 
بخواهد می افزاید.» 


در حدیت دیگرء. یکی از مصادیق آیه مورد بحت, رزق و روزی ذکر شده 
است.(3) 


«و قالتِ الهُودٌ بَدْ الله مَعْلولَ له اندمق و آعتهوا .یا قالوا غل بدا 
مَبسُوطتان ینفق کیف یشاع4(»۶) 


«یهود گفتند: دست خدا بسته است. دستهایشان بسته باد. و برای این 
سخن, از رحمت الهی دور شوند. بلکه هر دو دست خدا گشاده است. هر 
گونه که بخواهد می بخشد.» 


همان طور که امام صادق (علیه السلام) تذکر داده اند. مقصود بهود این 
نبود که خدا دست دارد و دستش با ریسمانی بسته است. بلکه مقصود ان 


ها این بود که خداوند از کار قضا 
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1- قرب الاسناد: 353؛ بحارالأنوار 4: 97. 
2 الفردوس 5: 261. 

- الطبقات الکبری 3: 574. 

4- المائده: 64. 


و قدر فارغ شده و دیگر چیزی را کم و زیاد نمی کند. و خدا در پاسخ به این 
اعتقاد بهود فرمود:... دست های خدا گشاده است...(1) 


آیه ی شریفه و احادیث ذیل آن مطلبی عقلی را بیان می دارد و آن این که 
قدرت خدا| مطلق است, و به تعبیر آیه دستهای خدا| باز است (یداه 
مبسوطتان). مطلق بودن قدرت اقتضا می کند که خدا هر وقت بخواهد 
تقدیرات را عوض کند و وضعیت موجود را به هم بزند: فقیری راغنی کند و 
غنی را فقیر سازد. طول عمر کسی را زیادتر از تقدیر سابق کند و طول 
عمر شخص دیگر را کمتر از تقدیر قبلی کند و همینطور. 


بنابراین, وقتی بداء به خدا نسبت داده می شود, مقصود پیدایش رآی با 
قضا و قدر و مشیت و اراده ی جدید است که با رأی قبلی تفاوت دارد. این 
تفاوت يا به این شکل است که چیزی کاملاً محو می شود و چیز جدیدی 
مقذر می شود, مثل این که شغلی برای شخصی مقدر شده بود و با بداء 
شغل دیگری برای او مقدر می شود. يا به این شکل است که چیزی کم با 
زیاد می شود, مثل این که در لوح قضا و قدر, عمر شخصی کم و زیاد می 
شود. يا به این شکل است که چیزی مقدم يا محر می شود. امام باقر 
(علیه السلام) می فرمایند: 


«ِيٌ الله لَم ی شین گان و بَکون الا کتتة فی کتاب. قهو مَوضُوع بیْن یدنه 
تظر الیّه. ما سَاء له قَدْم و مَا شاء ما مه او وا ساعونه ها و ما 


«خدا چیزی را که قبلا بوده يا ان می باشد یا در آینده خواهد بود, 
وانگذاشته, فدر آن که در کتابی ثبت کرده است. این کتاب در پیش روی 
خدا قرار دارد و خدا به آن توجه می کند, پس آنچه را خواست, جلو اندازد. 
و آنچه را خواست. عقب اندازد. و آنچه را خوا تست محو کند. و آنچه را 
خواست, موجود سازد. و آنچه را نخواست, موجود نشود.» 


بنابراین, بداء وقتی به خدا نسبت داده می شود به معنای ظاهر شدن 
چیزی است که قبلا برای او مخفی بوده است و در ایات و احادبت؛ اثری از 
این معنا دیده نمی شود. 
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1- ر.ک: توحیدصدوق: 167؛ تفسیر عیاشی 1: 30د3. 
2- تفسیر عیاشی 2: 215. 


گذشته از اين که این معنا با علم مطلق الهی ناسا زگار است. برخی 
دانشمندان پنداشته اند که بداء فقط به معنای ظهور بعد از خفا استعمال 
می شود و چون اين معنا در مورد خدا محال است, بداء را به انسان با 
ملائکه یا دیگر مخلوقات نسبت داده اند.(1) درحالی که بحث بر سر بدائی 
است که به خدا نسبت داده می شود نه بداء مخلوقات. گذشته از این که 
تنها یکی از معانی بداء ظهور بعد از خفاء است و معنای دیگر بداء, 
پیدایش رأی جدید است. معنای اخیر. هم در قرآن و احادیث مورد تأیید 
قرار گرفته است؛ و هم از لحاظ عقلی مشکلی ندارد, بلکه عقل آن را 


اثبات می 


در قرآن کریم نمونه های متعددی از بداء به معنای تغییر در قضا و قدر نقل 
شده است. از جمله بداء در عذاب قوم پونس که با دعای مردم رفع شد. 
(2) همچنین بداء در مواعده ی موسی (علیه السلام) با خدا که از سی 
شب به چهل شب تغییر یافت.(3) همچنین بداء در ورودر همراهان حضرت 
موسی (علیه السلام) به سرزمین مقدس که به جای آن سر گردانی در 
بیابان ها, نصیب آنان شد.(4) 


در احادیث شیعه و تایتته اه موارد بداء و اسباب آن به تفصیل مطرح شده 
است که طرح ان ها در حوصله ی کتاب نیست.(ظ) 


2 دلایل عقلی بداء 


بداء آموزه ای نقلی است که در قرآن و احادیث مطرح شده است. 
همحتین. ارر عفلی ووخذانی تب قابل فهم و اتبات انشتر و:ورعه: 


اموزه ای تعبدی نیست.. 
هر انسانی با مراجعه به وجدان و علم حضوری خود, .در می یابد که 
وضعیت موجودش می توانست به گونه دیگری باشد. ها اگر فقیر است. 


می توانست غنی باشد. اگر مربض است, می تواننست تندرست باشد و 


همینطور. علامت این امر بدیهی و 
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وجدانی, دعاهایی است که مومنان می کنند و از خدا می خواهند تا 


از این رو هر کس به خدا اعتقاد دارد و از او تغییر وضعیتش را می خواهد, 
مق آنسحم هرد به طاهر اور کار نی که از ای که 
درک درست از ان ندارد. 


دلیل دیگر این است که عقل, همه کمالات را برای خدا| اثبات می کند, که 
از جمله ی کمالات. قدرت مطلق است. براساس قدرت مطلق, خدا حتی 
پس از تقدیری خاص می تواند این تقدیر را تغییر دهد و تقدیر جدیدی را در 
لوح تقدیرات ثبت کند و این تقدیر جدید را در خارج جاری سازد. پس, انکار 
بداءء محدود کردن قدرت خدا, و سلب کمالی از کمالات اوست که برخلاف 


2 بقاءه قلم ازلی 


مهم ترین اشکال منکران بداء این است که بداء با علم مطلق و ذاتی خدا 
ناسازگار است, زیرا ما انسان ها وقتی از نظری برمی گردیم و نظر 
جدیدی در یک موضوع پیدا می کنیم. منشاً این تغییر رأی جهل ما نسبت به 
برخی امور است که با علم , به آن ها نظزمان عوض فی, ننود. 


درپاسخ به این اشکال باید گفت: اساسا بداء در علم ذاتی و مطلق خدا رخ 
نمی دهد تا این اشکال مطرح شود بلکه بداء در لوح تقدیرات است که 
یک انسان, برای او تقدیری در لوح تقدیرات ثبت می کند. پس از مدتی این 
شخص کارهایی مثل صله ی رحم و کمک به فقرا انجام می دهد. در نتیجه, 
خداوند تقدیر قبلی وی را عوض می کند و تقدیر جدیدی را ثبت می کند. 
این تغییر در تقدیر, بداء است. البته خداوند با علم ذاتی و مطلق خود, از 
همه این تقدیرات نا ۹ 
که مکنون است و ام الکتاب نامیده می شود, ثبت کرده | ست. 


که اف یک خطای کسانی که بدا اشکال می. کنتهر این است که متا 
علم ذاتی و ازلی از یک سو و علم فعلی و حادث از سوی دیگر خلط می 
کنند. خطای دیگر آن ها اين است که خدا را به انسان قیاس می کنند, در 
خالی کسبه کفتم آماج وضا (علیه. اسلا ): 
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«من یصف رب بالقیاس لایَرال الدَهْرّ فی الالْیباس.»(1) 


بود. » 


در احادیث نیز به اين مطلب تأکید شده است که بداء با علم ذاتی خدا 
تعارض ندارد و منشا بداء جهل نیست. برای مثال امام صادق (علیه 


- 


«کل آقر بُریدة اللغ, قهَو فی علّمه بل آن بَضتعة. یْس شیء یبْدو له لا و 
قَذ کان فی علمه. أن اللة لا یبد و ة من جَهْلِ 20۳ 


«#هر چه را خدا| اراده کند, پیش از ساختنش در علم او هست. بدایی برای 
جهل, بداء رخ نمی دهد.» 


سوالي قابل طرح در اين جا اين است که اگر منشاً بداء جهل نیست, پس 
منشأً آن چیست؟ به دیگر سخن. خدایی که به همه چیز آگاه است, باید از 


و بداء چه اثاری دارد که خداوند به جهت ان؛ اثار تقدیرات را عوض می 
کند؟ در بحث بعدی به این مسئله می پردازیم 


اشاره 


آموزه ی بداءء آثار مهمی در حوزه های مهم اعتقادی مثل خداشناسی, 
پیامبرشناسی, امام شناسی و انسان شناسی دارد. 


1. خداشناسی 


مهم ترین اثر عقیده به بداء اثبات قدرت و آزادی مطلق خداست. چرا که 
براساس امکان بداء تا زمانی که فعل و حادثه ای خاص در عالم رخ نداده 
است. ممکن است خداوند تقدیر را عوض کند و آن حادثه ی خاصٌٍ واقع 
نشود. حتی اگر مشیت و تقدیر و قضای الهی , به آن حادثه تعلق گرفته 


خدا| را محجد ود سازد و دست او را ببندد. 
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1- بحارالأنوار 3: 297. 
2- تفسیر عیاشی 2: 218. 


اشتیدا ور با تارباخم اشت که آنام را عانه ال رای 
فرماید: 


و مس 
ر رح طشل ‏ هِِ 3 ۳ 0 
«مَا تعت اللة تبباً قط الا بتشریم الحفر و آأن ی لله بالْبَدا.»(1) 


«خدا هیچ پیامبری را مبعوث نکرد. مگر همراه با تحریم خمر و اقرار به 
بداء برای خدا.» 


اعتقاد به امکان بداء و تغییر در تقدیرات؛ بسط ید و قدرت مطلق خدا را 
برای پیامبر اثبات می کند. بداء به پیامبر می فهماند که هر چند با عنایت 
خدا به تقدیرات جهان آگاه گشته است. اما اين تقدیرات قابل تغییر است و 
تنها خداست که از علم مطلق برخوردار است. در نتیجه, پیامبر به علم 
خویش آتکا نمی کند و در همه ی امور, خود را وابسته به خدا می بیند. 


علمی که قابل تغییر نیست, علم مکنون و مخزون خداست که کسی جز 
خدا از آن آگاه نیست, در حالی که علم ملائکه و پیامبران و امامان معصوم 
نسبت به آینده قابل بداء است. از اين رو, آنان به علم خود اتکا نمی کنند و 
به طور مطلق از آینده خبر نمی دهند, مگر مواردی که خداوند از عدم 
وقوع بداء در آن ها خبر داده است. مثل ظهور منجی موعود و بریایی 
حکومت جهانی حضرت مهدی (علیه السلام) .(2) 


3. انسان شناسی 


اگر بداء را نفی کنیم و خداوند را فارغ از کار قضا و قدر بدانیم. انگیزه ای 
برای تغییر وضعیت موجود خود, از طریق کارهای خیر و عبادات و نماز 
باقی نخواهد ماند, چرا که هر چه مقذر شده همان خواهد شد و هیچ 
تغییری در قضا و قدر رخ نخواهد داد. 


اصولاً امید نف آنتدج و روحیه تلاش: در گروه امید به تغییر وضعیت و امکان 
بهبود وضعیت موجود است. از سوی دیگر اگر خداوند تقدیرها را تغییر 
نخواهد داد, چرا با دعا و تضرع به درگاه احادیث و ایکا و التجا به خدا, از او 
بهنر شدن وضعمان را بخواهیم ؟ بنابراین, اعتقاد به بداء؛ از یک سو روحیه 
ی امید و تلاش را به انسان می دهد, 
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و از سوی دیگر روحیه دعا و توبه و تضرع و توکل به حق تعالی را در 
انسان تقویت می کند. بدین سان نقش اعتقاد به بداء در حیات مادی و 
معنوی انسان اشکار می شود چرا که مقولاتی همچون امید, تلاش, دعا؛ 


و و منفی _ می تواند باعث تغییر در قضا و قدر 
1 یا بداء گردد. در قران و احادیث نیز به برخی اعمال خوب و بد اشاره شده 


است که باعث بداء می شوند. بهویژه دعاء صد قه و صله ارحام که بیش از 
فیکز اعصال مهرد خاکید فرار کرفته استته: 


پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) دعا را باعث رد قضاء تقدیر شده 
می داند, حتی اگر این قضاء محکم شده باشد: 


«الذْعاء یرد الْقضاء و قَذ یرم ایراما.»(1) 

#دغا قضا را عرمی کرداند در حالی که‌محکم.شته ارت هکم شونی » 
امام صادق (علیه السلام) فرمودند: 

«ادغ و لا تفل اِنّ لام قَذ فرع مئه.»(2) 

«دعا کن و نگو که خداوند از کارش [تقدیرها ] فارغ شده است.» 

آمام موی کالم (قلیه الساام) فری‌ن: 


«عَلَیْکَم پالذاء فان الحّعَاء لله و الطْلّتِ ای الله , 7 5 البلاء و فده قدر و 
قضی و5 له نو ج الا آمصاوّه.»(3) 
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2 اصول کافی 2: 466. 
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«بر شم لا زم است دعا کردن؛ زیرا| دعا به پیشگاه خدا| و خواستن از او 
بلایی را که مقذر شده و به مرحله ی قضا رسیده و تنها امضاء (وقوع) ان 
باقی مانده است, برمی گرداند.» 


همچنین در مورد نقش صدقه درمورد دفع مرگ سوء از پیامبر اکرم (صلی 
الله علیه و آله و سلم) نقل شده که فرمودند: 


«اِنّ الطَدَة تَدْفع میتَهّ السَوّء عّن الانسان.»(1) 
«صدقه, مرگ بد را از انسان دفع می کند.» 
امام باقر (علیه السلام) فرمودند: 


ت 9 ۳ ۳ 
«البةٌ 5 الصَدقء یلفیان الْقَفْرَ و پزیدان فی العمر و یذفعان تَسعین مینَةٌ 
السّوء.»(2) 


«نیکوکاری و صدقه, فقر را از بین می برند, عفر را طولاتی می. کردانتده اه 
نودگونه مرگ بد را دقع می کنند.» 

اسر اکیم سای الله اه و له مه رسای وخصم ا اعت اسر اه 
و افزایش رزق می داند: 


۳ ۳ ۲ 9 ار ۲ ۳ _ 9 
«من سره الم [الَماء] هی الأجلٍ والریادهُ هی الرّرّق. لْیصل 


رجمهة »(3) 


سح که یه تاخین افاون اخل وزیانی ور رهز را کوست داردر لد ,رکه 
کند.» 


از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم), امیرالموّمنین (علیه السلام) 
ور اخاماد هم الا سل یی که رو 


«صِلهٌ الم تزیذ فی العْفر.»(4) 
«صله رحم, عمر را زیاد می کند.» 


برخی موارد در ردیف اعمال نکوهیده باد شده که تقدیرات را عوض می 
کنند. که در فصل اینده, به ان ها اشاره خواهد شد. 


ص :193 


1- همان 4: 5. 

2- بحارالأنوار 96: 119. 
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بداء بعنلی تغییر در قضا و قدر غیرحتمی. این اقونه ی مهم م2 اسلامی؛ نشان 
می دهد که دست خدا در کا ر خلقت و تقدیر امور, همواره باز است. قرآن 

بر اين اصل, صّه گذاشته و کلمات اهل بیت (علیهم السلام), درتوضیح آن 
سخن دنه اند. براساس احادیث معتبر» ۹ خداوند دو گونه است : علم 
ذاتی و علم فعلی. بداء از علم فعلی نشئت می گیرد, در حالی که علم 
ذاتی در انحصار خداوند است که حتّی پیامبران و امامان و ملائک نیز, از آن 
بی خبر‌ند. بداء باب خضوع همواره در برابر خداوند را برای همگان یز 
اولیا خدا _ باز می کند. عقل نیز بر اين حقایق گواهی می دهد. آثار آموزه 
زندگی» بسیار 0 و پر اس 0 اسباب 09 مانند دعا,ء 7 و 
صله ی رحم _ نیز در اين فصل مورد بحث قرار گرفت. 
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فا تففخ مر ارهاظ ان با غیلن سرا 
اشاره 


مسئله ی شرور یکی از پرسش های کهن انسان است که به گونه های 
حداقل با سه تقریر در کلام اسلامی و فلسفه سنتی و کلام جدید مورد 
بحث قرار گرفته است. در کلام اسلامی شرور به صورت چالشی در برابر 
صفت عدل الهی و گاه حکمت الهی مطرح شده است. از اين رو اين بحث 
تحت عنوان «فی الالم و وجه حسنه» در ضمن مباحث عدل قرار گرفته 
است.(1) در فلسفه سنتی, شرور مشکلی در برابر رابطه خدا و جهان _ 
که با نظریه صدور تفسیر می شده _ تلقی شده است. در کلام جدید نیز, 
اش مت ات مسر و اصا وی تا استتی اي بسا مومع ار 
کتاب عدل خداست. مقصود اصلی از طرح مسئله ی شرور, تبیین رابطه ی 
شرور با عدل خداست. بنابراین رویکرد کلامی در این جا مورد نظر است. 
هر چند در پایان بحت به دو رویکرد دیگر یعنی رویکرد فلسفی و رویکرد 
کلام جد ید نیز اشاره می شود. 


پرسش اصلی این است که درد و رنجی که از ناملایمات و شرور طبیعی 
مثل توفان و سیل و زلزله. و همین طور برخی اعمال انسان ها ی 
اخلاقی), چون ۳۹۹ ستم و تبعیض, بر انسان ها وارد می شود چگونه با 
عدالت خدا سازگار است؟ آپا حق‌ انسان ها و به حصوص انسان های بی 
گناه این نیست که از زندگی بدون درد و رنج بهره مند گردند؟ 
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[- بنگرید به: کشف المراد: 329. 


1 مفهوم شنز 


در قرآن و احادیث, خیر و شر به دو معنا به کار رفته است. نخستین معنای 
خیر و شر, همان معنایی است که معمولاً در شبهه ی شرور مطرح می 
شود. در اين معنا خیر به امر خوشایند انسان گفته می شود و شر بر امر 
ناخوشایند اطلاق می شود که خود دو مصداق دارد: یکی درد و رنج و 
۰ چیزی که باعث درد و رنج می شود مانند مرض, فقر, سیل, زلزله و 


از امیرالمومنین (علیه السلام) نقل شده است که در تفسیر خیر و شر در 
این آیه تشه و تران ام بالشْر و الخّیر فتنه»(1) فرمودند: 


«فالعیة: الصَلّة و الفنی, و السَدٌ: القرض و الق ابتلاءٌ و اختبارأُْ».(2) 


«منظور از خیر, تندرستی و غناست. و مراد از شز, مرض و فقر از روی 
امتحان و ازمایش است.» 


دومین معنای خیر و شر, عبارت است از خیر و شر نهایی. در اين معنا, 
مقصود از خیر, آن چیزی است که برای انسان سودمند است که باعت 
سعادت او در دنیا و آخرت گردد؛ و شر عبارت است از چیزی که برای 
ی | و آخرت گردد. 


معنای اوّل را خیر و شر ابتدایی و معنای دوم را خیر و شر نهایی می نامیم. 
دلیل این نامگذاری این است که ممکن است چیزی در نگاه نخستين, , خیر 
به نظر برسد, چرا که باعث لدته هی کردد: اما با بررسی بیشتر معلوم 
انا ها ی ار نی 
قران کریم به همین دو معنای خیر و شر این چنین اشاره می کند: 


«عَسی آن تکرهوا شین و و خیر کم و عسی آن قح یا هو شد کم 
اللة بِعلَمْ و آنثق لا تعلَمون».(3) 
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«چه بسا چیزی را خوش نداشته باشید, حال آن که برای شما خیر است. و 
چه بسا چیزی را دوست داشته باشید, حال آن که برای شما شرٌ است. و 
خدا می داند, و شما نمی دانید.» 


چیزی که انسان از آن کراهت دارد, که واژه ی «شیئا» در جمله ی «عسی 
آن تکرهوا شیئا» به آن اشاره دارد, همان شر به معنای اول است. ادامه 
ی آیه, همین شر به معنای نخست را در واقع خیر معرفی می کند: «و هو 
خیر لکم». مقصود از این خیر, خیر به معنای دوم است. براساس این ایه ی 
شریفه, چه بسا اموری که در نظر ابتدایی و نخستین, شر است. اما با نظر 
عمیق و نهایی معلوم می شود که خیر است. 


در احادیث نیز به این دو معنای خیر و شر اشاره شده است. امیرالمومنین 


«ما یر بخیر بَعدَه الثْار, وما شَرّ بشر بَعدَه الجت.»(1) 


«خیری که آتش دوزخ را به دنبال داشته باشد, خیر نیست. و شرژّی که 
بهشت را به دنبال اورد, شر نیست.» 

براساس این حدبت, چیزی که به معنای اول خیر است اما باعث آننشن 
دوزخ می شود, خیر به معنای دوم _ خیر اصلی و نهایی _ نیست. در مورد 
در حدیتی از امام صادق (علیه السلام) افتة است که خیر و شر فقط در 
اخرت معلوم می شود. چرا که همه ی خیرات در بهشت است و همه ی 
شرور در دوزخ است.؛ به این دلیل که بهشت و دوز خ, باقی و ابدی است: 

«لن تری الکو ال الا تعة اجره لاله جل و عز جَقل العیز کل فی 
الجتّةٍ و السَعّ له فی التار, لاَهُما الباقیان.»(2) 


دز آنهج زیر نک و کشته شدن که در نظر ابتدایی شرّ است, اگر در راه 
خدا باشد خیر دانسته شده است چرا که باعث سعادت ابدی می گردد: 


«و لین فینمُ فی سیبل الله و مرجم [ منم لمغفرخ من الله و رَحمَة یر مفا 
یجمعون.» 


ص:197 


1- من لا یحضره الفقیه 4: 392. بنگرید به نهج البلاغة: کتاب 31. 
2- تحف العقول: 306. 


مس اگر در راه خدا کشته شوید؛, پا بمیر بد» تن و رحهمت خد | از تمام 
آنچه گرد می آورند, بهتر است.» 


همین طور در ایه ی زیر, تروت فراوان _ که در نگاه نخستین, خیر به نظر 
می رسد _ برای مترفان شر دانسته شده است. 


و لا تست الْذین حون یعا آناقغ ال ين قطله و خر لهم بل مُو شَرٌ 
0 


«کساتی که در آنچو خدا| به آنان 32 ات گمان 


در این آیه و احادیث یاد شده, خیر و شر به معنای نخست, در مقایسه با 
خیر و شر به معنای دوم اساسا خیر و شب محسوب نشده اند, چرا که لات 
و درد محدود در برابر لذت و درد ابدی. چیزی به حساب نمی آیند, هر چند 
که با نگاه خود اين لذت و درد محدود و دنیوی اهمیت دارند و لذا آن ها را 
خیر و شر می نامیم. 


حال براساس این تفکیک می توان به شبهه ی شرور چنین پاسخ داد: از 
میان خیر و شر ابتدایی و نهایی, آنچه اهمیت دارد, خیر و شر نهایی و ابدی 
اش ان ره ها سا یا ی اد تاو 
راه سعادت و شقاوت را توسط عقل انسان و نیز توسط فرستادگان خود 
برای انسان ها روشن کرده است و این خود ما هستیم که با انتخاب راه 
سعادت يا راه شقاوت, خیر و شر نهایی و ابدی خود را برمی گزینیم. 


از همین رو در احادیث, کارهای زرشت و رذایل اخلاقی, عوامل شر اعلام 
شده و کارهای خوب و فضائل اخلاقی را موانع شر دانسته اند. برای مثال. 
خداوند پلیدی را که بدترین نوع شر است. برای کسانی قرار می دهد که 
از عقل خود استفاده نمی کنند: 

فوعتر کشت غلی این لا یاون 2 

از امام امیرالمومنین (علیه السلام) جنین نقل شده است : 


«الچرص رأسن الققر و رأس السَنْ.»(3) 


ص :989 1 


1- آل عمران: 180. 
2 الانفال: 55. 
3-غرر الحکم: ح 1574. 


«حرص رأس فقر و اساس شر است.» 

و نیز فرموده اند: 

«عَاقبهٌ الکذتب سر عاقبة.»(1) 

«فرجام دروغ گویی, بدترین فرجام است.» 


از ایا ای اه ی اه وم ی یر که و ۳ 
نتیجه ی حیاء است ت.(2) و نیز فرموده اند: 


«ِنّ طاعة الله... تجَاه من کل سر بتّی.»(3) 
«اطاعت خدا باعث نجات از هر شرّی است که از آن پرهیز می شود.» 


وجود دارد که چرا خداوند. شرور ابتدایی را افرید؟ 


2 حکمت شرور 

اشاره 

در بحث قبلی گفتیم که شرور نهایی, معلول اختیار نادرست انسان هاست. 
در مورد بخش اعظم شرور ابتدایی نیز مطلب همین است و اکثر این 
شروره از آثار کردار ناشایست انسان هاست. این شرور را شرور کیفری 


می نامیم. در مقابل این شروره شروری هستند که برای تکامل انسان 
هاست. این شرور را شرور غیرکیفری می نامیم. 


1. شرور کیفری 
«و ها اضام من مضه قفا کیت نونک و 2۶ عْفُواً عن کنیرٍ» 4(۰) 


«هر مصیبتی که به شماأ رسید, به خاطر اعمالی است که انجام داده اید و 
بسیاری را نیز می بخشد.» 


«وای- اج شاد فی ار 3 البَحُر بمَا آیدی الاس»(5) 
ص :199 


1- تحف العقول: 84. 
2- تحف العقول: 17. 
3- اصول کافی 8: 82. 
4- الشوری:30. 

ج" الروم: 1 


«فساد در خشکی و دریا به خاطر کارهایی که مردم انجام داده اند آشکار 


شده است.» 


بنابراین شرور طبیعی همچون قحطی, سیل و زلزله به خاطر گناهانی 
است که انسان ها انجام می دهند و اگر انان مرتکب کارهای زشت نشوند, 
برکات الهی از آسمان و زمین, آن ها را فرا خواهد گرفت: 


«و لو أَنّ أهَلّ الْفْری ءَامتواً و الوا لَقتختا علیّهم بَرکاتِ من السَماء و 
الا ض.»(1) 


«و اگر اهل_ آبادی ها, ایمان آورده و تقوا پیشه کرده بودند, برکات آسمان و 
هت ار آن.ها حصودم هدیم ۶ 


افرادی که به این نوع شرور مبتلا می شوند, دو دسته اند. گروه نخست, 
افرادی هستند که مورد غعضب خداوند بوده و او براساس عدل خویش که 
ی کی با ار اس و ال 
تاریخ به عذاب های سخت الهی دچار شده اند, از این قبیل اند. قرآن کریم 


بآ من أرَسَلتا عَلَی حاصباً و منم من أحَدَ الصَیْحَةٌ 
من حسَفت به الا و مهم من لعْرفتا و ما ک ن اللة هم و لکن 
کائوا آنقمقة 2 بَظَلْمُون».(2) 


رز ای سور سب ۰ و 
بعضی دیگر را در زمین فرو بردیم, و بعضی را غرق کردیم؛ و خداوند هرگز 
به آن ها ستم نکرد. ولی آن ها خودشان بر خود ستم کردند.» 


گروه دیگری که به شرور کیفری مبتلا می شوند, کسانی هستند که خداوند 


از باب لطف لطف و کرم و جلوگیری از مبتلا شدن آن ها به شقاوت و شرور 
نهایی و ابدی, بر آن ها ناملایمات را فرو می آورد تا آن ها را تاسی: کنو 
متذکر خدا گردند و به راه راست بازگردند؛ يا اين که با مبتلا شدن به این 
ناملایمات, روح آن ها تطهیر شود و با روح پاک بتوانند وارد بهشت گردند. 
قران کریم در اين باره می فرماید: 


ص:200 


1- الاعراف: 96. 
2- العنکبوت: 40. 


«ظهّر العَسَادٌ فی البَوٍ و البَحْرٍ با سبت آبدی الّاس ليْذِيَهُم بَعَضَ الذی 
ول عمش یرَجعون.»( (1) 


«فساد در خشکی و دریا به دلیل کارهایی که مردم انجام داده اند آشکار 
شده است ؛ به خاطر این که خدا می خواهد نتیجه ی بعضی از اعمالشان را 
به آنان بچشاند. شاید باز گردند.» 


در این ۳ حکمت شرور طبیعی باز گشت انسان ها به راه راست ذکر 
دم افست. آهام اهب المغمتی (علفه الشبلام) خکمنت بلا را عادیب الم دکر. 


می 
«البلاء للظَالم آب».(2) 


«انّ اللة یبْتلی عِتادة عِلد ال اس بتقصي التعرات و عنس اترگات 5 
اغلاي زاین البّرات, لیئوب تایب و بلح ملع و یتذکر مُتدکز و بُزدجر 


مُردّجر. 3 


ِ بندگانش تا هنگامی که کارهای بد می دهند _ با کاهش میوه 
ِ بار کر دد و کرک کفته» فزک کند: 1 
بنابراین, برای کسانی که اهکان متذگر شدن و توبه و بازگشت وجود دارد 
حکمتِ شرور کیفری, متذگر شدن و توبه ی آن هاست. به دیگر سخن: 
خداوند از باب فضل و رحمت _ نه همچون گروه اوّل از باب عدل و غضب 
_ شرور ابتدایی را پیش روی اینان قرار می دهد تا از گرفتار شدن به 
شرور نهایی و عذاب ابدی نجات یابند. 


تسد رو و و 5 ی 99 7 ۰ 
«ِّ اللة دا راد بعلد یرآ تب کلب آتبعة تمغ و بُدكرخ الاشیفقار.»(۵) 


«خدا وقتی برای بنده ای که گناه کرده خیر خواهد, او را دچار مشکلی می 
کند و او را متذکر | ستغفار می کند.» 


ص:201 


1- الزوم: 41. 
2- بحارالأنوار 81: 198. 
3- نهج البلاغه: خطبه 143. 
4 اصول کافی 2: 452. 


در احادیث بسیاری, حکمت بلاهایی که بر مقمنان وارد می شود تطهیر 
آنان از گناهان ذکر شده است. 


از پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) نقل شده که فرمودند: هر 
ناراحتی و عم و غصه ای که به موّمن می رسد, باعت بخشش گناهان 
آ ره 


بل و نو 


«عا نیت الموفت فوصت ضب و لا تصب و لا سقم و لاخرن حتّی العمٌ هم 
الا کفر اللة به من سیئاته»(1) 


«مومن گرفتار درد مزمن و سختی و مرض و آندوه و حتی غمی که او را 
غفکین. امن کند. نمی شود مگر این که با این ها گناهانش بخشیده می 
شود.» 


امام باقر (علیه السلام) می فرمایند: آنگاه که خداوند درصدد اکرام بنده ی 
گناهکار خویش است, او را به مرض و نیاز و سختي مرگ دچار می کند تا 
گناهش بخشیده شود و با روحی پاک وارد بهشت گردد: 


« الل عَر و جلّ زَا 
فان لم ۷3 دلک لهّ, | 
لیکافية بدّلک الدت 2(۰) 


«وقتی اراده ی خدا بر اکرام بنده ای تعلق می گیرد, در حالیکه او گناهی 
دارد, او را دچار مرض می کند. اگر این کار را نکند او را به نیازمندی 
این کارها گناهش بخشیده شود.» 


1 ۰ 2 ۳ وو 


2 
۱ 


0 
ی 
0 
و 
۱ 


ک 


اکان ۱ 
۲ ۳ ی 3 ۶ 
لام بالحاج. : للم کل به دلک شود عایه الموت 


<< 


در روز قیامت به خاطر عقاید و کارهای نیکشان وارد بهشت شوند. امام 
امیرالمومنین (علیه السلام) می فرمایند: 


ی بت ای ام 1 
طاعَائمم و بستجقوا علبها توابها.»(3)] 


ص:202 


1- صحیح مسلم 4: 1993. همچنین مراجعه شود به: تحف العقول: 38. 
2- اصول کافی 2: 444. 
3- بحارالانوار 67: 232. 


انجام داد. تا فقط طاعاتشان باقی بماند و مستحق پاداش آن ها شوند.» 


2 شرور غیر کیفری 


اگر به زندگی پیامبران و اولیای الهی بنگریم, درمی پابیم که آنان بیش از 
دیگران گرفتار سختی ها و ناملایمات بوده اند. اما با توجه به معصوم بودن 
ار ها ۱ 
ها باشد. از اين رو اين پرسش مطرح می شود که حکمت شرور غیرکیفری 


در احادیت, حکمت این شرور,. تکامل و رسیدن به درجات بالاتر ذکر شده 
است. علین بن رئاب از امام صادق (علیه السلام) در مورد ایه شریفه: 


نتم. 6 رو ۳ ۳ ک ِ ۳۹ 
«و ما اضابکم من مصیبَهٌ قبما کسَبَت ایدِیکمُ» 


می پرسد و این که امیرالمومنین و اهل بیت او (علیهم السلام) که 
معصومند, ۳ می توانند مصداق این آیه باشند. امام (علیه السلام) در 


پاسخ می فرمایند: این ان در مورد معصومان (علیهم السلام) نیست؛ چرا 
کمپامی اکره اصلی الله علیه و آلهو سلم) در شبانه روز صدبار امتتفنار 
می کردند. در حالی که گناهی مرتکب نشده بودند. امام صادق (علیه 
السلام) در ادامه می فرمایند: 


«اِنّ اللع بَحَصٌ أویَاءعغ بالقصايّب لأغْر رهم عَلَیها من عَیْرِ دلب.»(1) 


«خدا مصیبت ها را مختص اولیای خود کرده است تا به خاطر این مصیبت 
ها به آن ها پاداش دهد, بدون این که آن ها گناهی کرده باشند.» 


امام صادق (علیه السلام) می فرمایند: «در بهشت.؛ منزلگاهی است که 


«ٍِنَ فی الحتَة مرا ۳-۲ عبد عَبد الا بالابتلاء فی جسده.»(2) 


۱۳| 
گرفتاری در جسمش.» 


ص:203 


1- اصول کافی 2: 450 و بنگرید به 449. 
2- اصول کافی 2: 255. 


هر چه در نزد خدا محبوب تر باشند, بیشتر مبتلا به شرور غیر کیفری خواهند 
بود. امام صادق (علیه السلام) می فرمایند: 


تچ ]+ هت 2 که ره و و راون ی وم وگن 
«اِنْ أسَّدذ النّاس بلاء الاتبیاء نم الذین یِلوَتَهْمّ, نم الامتل قالامتل.»(1) 


«سخت ترین مردم از جهت بلاء پیامبران هستند, ۱ 
از لحاظ جایگاه پس از آن ها هستند, و سپس کسانی که تونن نه نیت ان 
ها هستند و همین طور.» 


و در حدیت دیگر آمده است: 
«انما یبْتلی اللهٌ تبازک و تعالی عبادخ علی قد متَازلهم عندَه 2(۰) 


«خداوند متعال, بندگانش را به اندازه ی جایگاهی که در نزد او دارند, به 
سختی ها مبتلا می کند.» 


لازم به ذکر است که هر انسانی _ اعم از معصوم و غیر معصوم _ اگر در 
برابر شرور ابتدایی و ناملایمات صبر کرده و موضع گیری درستی در پیش 

د, این شرور محدود. به خیرات نامحدود و ابدی برای او تبدیل خواهد 
شد. بنابراین شرور غیرکیفری, منحصر در معصومان (علیهم السلام) 
نیست. تفاوت معصوم و غیرمعصوم, این است که همه ی شروری که به 
معصومان (علیهم السلام) می رسد. شرور غیر کیفری است, اما شروری 
که به دیگران می رسد. ممکن است از نوع شرور کیفری باشد و ممکن 
است از نوع شرور غیرکیفری باشد. 


3 جمع بندی بحت 


با دقت در انواع شرور ابتدایی و محدود که مورد بحث قرار گرفته ِِ" 
می شود که این شرور, یا در طبقه ی عدالت می گنجد یا در طبقه ی فص 


و احسان. مصداق قسم نخست. شرور کیفری نسبت به افراد مورد غضب 
است؛ و مصداق قسم دوم, شرور 


ص:204 


اضول کافت ص وور 
2افالی مفید: 24 


کیفری است که باعت ادب و متدکر شدن می گردد. شرور غیر کیفری نیز 
در اين طبقه جای دارد. بنابراین هیچ یک از شرور در طبقه ی ظلم نمی 
گنجد, زیرا در هیچ یک از شرور, به حقوق انسان ها تجاوز نشده است. از 
سوی دیگر, کبک از شروین حفه رو اسعی ق 9 ی دارد. بنابراین 


نکته ی مهم در مورد شرور, این است که همه ی شرور ابتدایی بر اساس 
موضع گیری انسان می تواند به خیرات یا شرور نهایی و ابدی تبدیل شود. 
اگر آدمی در برابر شرور محدود صبر کند و موضع درست در پیش بگیرد به 
خیر ابدی دست می یابد و گرنه دچار شل ابدی خواهد شد. بنابراین در 
تحلیل نهایی, خیر و شر اصلی و ابدی به اراده و اختیار انسان واگذار شده 


اشتت و ادف شون کی ور آبدی و رای رید 


در فلسفه ی سئتی شرور مشکلی در برابر نظریه ی صدور, تلقی می 
شده است. براساس این نظربه. جهان از خداوند صادر شده است و باید 
میان شی ۶ صادر شده و مبداً آن سنخیت باشد. از سوی دیوز: خداوند خیر 
مجض است, یس باید هر چه در جهان موجود است خیر باشد, در حالی که 


در جهان شر وجود دارد. همین شبهه جمعی را که «ثنویه» نامیده می 
شوند ‏ به عقیده به دو آفریدگا و ایدم یکی راختا ها ری 


را مبداً شرور بدانند. از مبدا نیکی. ها به نور یا یزدان تعبیر می کنند و از 
وجودی يا چیزی که باعث عدم کمال وجودی می شود, تحلیل و ارجاع می 
شود. 


تاه ال اس ار ایکا وب ایس من ار 
صادر شده از خدا. پیش فرض شبهه ی بالا این است که جهان از خدا صادر 
شده است., و چون خدا خیر محض است. پس باید از خیر محض, خیر صادر 
شوخ مت شرم در حالف که براساش ععاروی: ادیان المت.ی ان حفله .اساام. 
خداوند خالق نو آفریدکار عالم است و با اراده ق. خویش جهان :را می 
افربند. پنابراین, خداوند. هم می تواند خیر را بيافریند, و هم شر را. نهایت 
این که افریدن خیره باید دارای حکمتی باشد. 


دس گر ان و احادیت, تقدیر و خلقت خیر و شر به خدا نسبت داده شده 
است. برای مثال قران می فرماید: 
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5 ب بالسَد 5 الحیّر فتَی»(1) 
«و شما را با نشنر. و یر ازفادتش می کنیم.» 


و نیز می فرماید: 


ِ‌ 


4 و :هام 


.5 ن ِ_ِِ سننه جیتتة یقولو هذو من قند الله و ان تصبهم سینهة ۳ هذه 


«اگر رن 1 [متافقان] خوبی برسد: می گویند: «اين از تاحیه ی 
خداست». واگر بدی برسد. می گویند: «اين از ناحیه ی توست». بگو: 
«همه ی این ها از ناحیه ی خداست». 

«الحَیْرُ و اسر که من اللو»(3) 

«خیر و شر, همه اش از سوی خداست.» 


اصاه ا صای هس ام ماه ال دی کف کر مهو 


آشت ی لس ۳ ۲ <ِء ۳ ۶ 
«من رعم أنّ الحَیْر و السْتّ بعیّر مَسیيَةٍ الله, قَقَدٌ َخْرَجّ اللة من 
سلطانه.»(4) 


سلطنتش خارج کرده است.» 


حدیث قدسی زیر از امام باقر (علیه السلام) نقل شده است: 
«آتا اللة لا له الا آتا الق الخيرٍ و اسر و هما خلقان من خلقی.»(5) 


دو, افریدگانی از افریدگان من هستند.» 


امام صادق (علیه السلام) می فرماید: 
«أئت اللة الّذٍی لا ال الا آْت حالقْ الْحَبْر و السّر.» 


تویی خدایی که معبودی جز تو نیست؛ آفزند کان ختر و شر.» 
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1- الانبیاء: 5د. 

2- النساء: 8 7. 

دالاس 20271 

4 اصول ام 5:1 

5 المحاسن 1: 441. بنگرید: اصول کافی 1: 154. 


بنابراین مبنای شبهه ی مورد بحث, یعنی نظریه ی صدور درست نیست. 
عدمی بودن شرور هم نمی تواند پاسخ درستی باشد. چون از یک طرف با 
ایات و احادیث سازگار نیست و از طرف دیگر, وجود شرور امری وجدانی 
و انکارناپذیر است. هر انسانی وجود دارد و رنج خود را به علم حضوری 
می یابد و این درد و رنج را امری شر و بد قلمداد می کند. 


3. رویکرد کلام جدید به شرور و نقد آن 


در کلام جدید, شبهه ی شرور به عنوان چالشی دربرابر اصل وجود خدا 
مطرح شده است. این شبهه به طور خلاصه به این صورت است که چون 
خدا قادر مطلق و خیرخواه محض است. پس نمی تواند شرور را ایجاد 
کند, در حالی که شرور وجود دارند. پس خدا وجود ندارد.(1) 


براساس مباحثی که تاکنون طرح شد. پاسخ این شبهه روشن است: 


توانند مقدمه ی خیرات نامحدود باشند. 


خوشی ها را برای انسان ها ایجاد کند _ نه ممکن است و نه واجب. ممکن 
نیست, چرا که هر قدر لذت و خوشی ایجاد شود بیشتر از آن عقلا ممکن 
است., زیرا لذّت ها وخوشی ها حدی ندارند و هر مقدار و عددی که ذکر 
شود, باز بیشتر از آن ممکن خواهد بود. واجب هم نیست. زیرا ایجاد لذّت 
ها و خوشی ها, در طبقه ی فضل و احسان جای می گیرد نه عدالت. بهره 
مندی از لذّت ها جزء حقوق واجب انسان ها بر خدا نیست. بلکه ایجاد لذت 
و خوشی؛, فضل و احسانی است که خداوند بر بندگانش روا می دارد و 
آدمیان در مقابل فضل و احسان باید سپاس گزارند. نه اين که بگویند: چرا 
لذّت های دیگر برای ما فراهم نشد. 
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1- ر.ک: جی. ال. مکی مقاله شر و قدرت مطلق, ترجمه محمدرضا صالح 
نژاد, مجله کیان: شماره 3, ص د. 


ی عوامل طبیعی همچون سیل و زلزله پدید اید, خواه از ناحیه ی ظلم و 
ستم انسان ها بر یکدیگر, یعنی شرور اخلاقی. 


مسئله و شرور؛ از پرسش های کهن انسان است, که همواره از خود 

پرسیده است: اگر 1 خداوند, جز خیر صادر نمی شود. پس شرور موجود 

در نب را چگونه باید توجیه کرد؟ برای پاسخ به این پرسش, از دیرباز 
گفت و گوهایی مطرح 939 و اسلام نیز تبیین ویژه ای دارد. در این 

ابتدا به معنای شثل, ای ما را 

شرور کیفری و غیرکیفری پرداخته شد. سپس پاسخ فلسفه ی کهن و 
ی جدید به بحث شرور, نقل و نقد و بررسی شد. 
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فصل دهم: سعادت انسان و ارتباط آن با عدل خدا 
اشاره 


سعادت انسان و زان میدن به آن: از دبریان صورة توخه. آندیشفندان بوده 
است که ارای مختلفی عرضه کرده اند. فیثاغوریان در قرن ششم قبل از 
میلاد و سقراط و افلاطون و ارسطو و اپیکوریان و رواقیان در حدود قرن 
چهارم قبل از میلاد. نمونه های برجسته ای از توجه به این موضوع هستند. 
فیثاغورس راهی برای رسیدن به سعادت عرضه کرد که اساس ان ریاضصت 
بود. سقراط و افلاطون, دست یابی به حکمت یعنی علم به کلیات و 
تعاریف کلی را راه رسیدن به سعادت معرفی کردند. ارسطو نظریه حد 
وسط میان افراط و تفریط با اعتدال را مطرح کرد. اپیکوریان سعادت را 
عبارت از لذّت می دانستند, و رواقیان زندگی بر طبق طبیعت که به 
استغناء از دنیا می انجامد. در عصر جدید نیز این بجعت ادامه پید | کرد. 
اسپینوز | نظریه ی صیانت ذات را مطرح کرد و نیچه قدرت را کمال بشری 


دانست.(1) 


در این فصل کتاب همچون مباحث پیشین» مقصود از طرح بحث سعادت, 
ارتباط این بحث با عدل خدا است. امّا قبل از هر چیز, لازم است کمی 
درباره ی معنای سعادت و شقاوت و دیدگاه ایات و احادیث در این باره 
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1- درمورد نظریات بالا به کتاب تاریخ فلسفه. نوشته فردریک کاپلستن 
جلدهای اول و چهارم مراجعه شود. 


1 مفهوم سعادت و شقاوت 


سعادت در لغت به معنای خیر و سرور و برکت و نیک بختی است و 
شقاوت ضد این هت ابن فارس می گوید: 


السین و العین و الدال, اصل یدل علی خیر و سرور, خلاف النحس, 
فالسعد: الِیمنْ فی الامر.(1) 


ابن منظور می نویسد: 


الشسعده الشند هی تفیض اسر ن التهوده خلاف اي ورالشتاوع 
خلاف الشقاوه.(2) 


در عرف عام نیز سعید به کسی می گویند که از چیزهایی که مردم آن ها 
را خیر و خوب می دانند, بهره مند باشد. به دیگر سخن. سعادت حالت و 
وضعیتی است که دارنده ی خوبی ها و خیرات ی 
ی اصلی و مورد بحث. این است که خوبی ها و خیرات چیست ؟ پاسخ به 
این پرسش, تفسیر ما را از سعادت روشن خواهد ساخت. اگر همه ی 
خیرات را در لدّت های جسمانی خلاصه کنیم, سعادت حالتی خواهد بود که 
فقط دارنده ی لذّت های جسمی به آن دست می یابد. و اگر خیر را 
مساوی ملکات و فضایل اخلاقی بدانیم, دارنده ی این فضایل سعادتمند 


خواهد بود. 


در بحث از شرور, درباره ی خیر و شر بحث کردیم و روشن شد که خیر و 
است که برای انسان سودمند و زیانبار است و برای تعیین سود و زیانی, 
گذشته از زندگی محدود و دنیوی, باید زندگی نامحدود و اخروی را هم 
لحاظ کرد. در این جا از زاویه ای دیگر مطلب را توضیح می دهیم. 


مشکلی که در دیدگاه های مربوط به سعادت و فضیلت و خیر وجود دارد, 
این است که هر یک به جنبه ای از حیات انسان می نگرند و آن را برجسته 
می کنند و از جنبه های دیگر غفلت می ورزند. اما آفریدگار انسان به همه 
ی ابعاد وجودی او توجّه دارد. از این 
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1- معجم مقاییس اللفءة و الصحاح, ماده سعد. 
2 لسان العرب. ماده سعد. 


روه در همه ی مباحث _ از جمله مبحث سعادت و شقاوت _ طرحی 
همهجانبه و فراگیر برای انسان عرضه می کند. با دقت در آیات و احادیث 
مرتبط با سعادت و شقاوت. می بینیم که اسلام از یک سو ریاضت مبتنی بر 
ترک دنیا را پيشنهاد نمی کند. اما از سوی دیگر, برخورداری از لذّت های 
دنیوی را تنها عامل برخورداری از سعادت نمی داند. دین, لذت مادی را در 
جایگاهی خاص قرار می دهد. در مورد لذّت های معنوی نیز مسئله از همین 
قرار است. در طرح اسلام برای سعادت انسان: جسم و روج و دنیا و 
آخرت _ و به طور کل هه هدن غراف عام و نیز دز نید ام :های, متفکران؛ 
خیر وسصاوت افیده مین یی مهد هار ما تسود عرش هم حور 
مخلوط و بی نظم. اسلام برای هر جنبه از ابعاد حیات انسان خیر و 
سعادتی معتقد است و وزن هر یک این خیرها را به اندازه ی اهمیتی می 
داند که آن جنبه از حیات انسانی برخوردار است. از این رو,. همان طور که 
اهمیت دنیا به اندازه ی اخرت نیست. وزن خیرات دنیوی هم به اندازه ی 
خیرات اخروی نیست. 


اسلام, انسان را مرکب از روح و بدن می داند و این دو را از حیات دنیوی 
و اخروی برخوردار می داند. از اين رو سعادت و شقاوت انسان را در چهار 
زمینه باید جستوجو کرد: 1. جسمی و دنیوی, 2. روحی و دنیوی, 3. جسمی 
و اخروی, 4. روحی و اخروی. 


اگر بخواهیم سعادت های چهارگانه را درجه بندی کنیم. ملاک درجه بندی, 
درجات خیراتی است که در این سعادت ها از لحاظ کمی و کیفی , به انسان 
می رلسند. بنابراین, سعادتی که بیشترین و شدیدترین خیرات را به انسان 
برساند, عالی ترین سعادت ها خواهد بود. امّا باید توچه داش که اد 
لذت هایی که در آخرت به انسان می رسد, همیشگی و شدید است و 
خیرات و لذّت های محدود دنیوی در مقایسه با آنچه در آخرت وجود دارد, 
محدود و ضعیف است. از این جا می توان نتیجه گرفت که سعادت های 
اخروی مهم تر از سعادت های دنیوی است. برای مثال یکی از کمالاتی که 
باعث سعادت انسان می شود. صفت علم و آگاهی است. اين کمال در 
آخرت به طور ابدی و شدید به دست می اید, در حالی که در دنیا در زمانی 
محدود و به مقدار کم دستیافتنی است. از آن رو که دنیا جایگاه اصلی و 
دائمی انسان نیست. بلکه مقدمه ای 
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است برای رسیدن به موقف نهایی و دانتفی: از این روه آیات و احادیث, 
سعادت و شقاوت اصلی و حقیقی را سعادت و شقاوت اخروی ضی: دانتد. 
خدای متعال در قران کریم می فرماید: 


«و ما الذین سْعذوا قفی اجه خالدین فیها.»(1) 

«و اما آنان که سعادتمند شدند, جاودانه در بهشت خواهند بود.» 

و نیز می فرماید: 

«قَأما الذین شَقّوا قفی الثار هم فیها رفیژ و شَهیق خالدین فیها»(2) 


«پس آنان که بدبخت شدند. در آنشند. برای آن ها در آنجا زفیر و شهیق 
[ناله های طولانی و دم و بازدم ] است, جاودانه در آنجا خواهند بود.» 


ات اضام اضرالخقمتن (غلنه اسلا زنل سم ارت 


«الْذٍی یستجق اس السَعادة عَلّی الحَقيقَة سَعادةٌ أخْرَة. و هی اربعة 
آتواع: َقاء بلا قناءو علمٌّ بلا جهل و قدره بلا عجز و غنی بلا ققر.»(3) 

«آن که خققتا سزاوار نام سعادت است, سعادت اخروی است که چهار 
نوع است: بقای بدون نابودی, علم بدون جهل, توانایی بدون ناتوانی, و بی 
نیازی بدون نیاز.» 

حضرتش همچنین می فرمایند: 


«حقبقهٌ السْعادة أن بحتم ال خل عمَله بالسَعَادة. و حقية 
امه ء عَمله بالشقاء ۰( 


2 


ِِ«.« ۵ ۳ 
الشقاء أن بحْتم 


«حقیقت سعادت این است که عمل انسان به سعادت ختم شود. و حقیقت 
بدبختی این است که عمل او به بدختی ختم شود.» 


مقصود از سعادت حقیقی پا حقیقت سعادت, سعادت ال و اساسی 


است, زیرا _ همانطور که در ادامه خواهیم دید _ در احادیث در مورد 
سعادت های دنیوی نیز واژه ی سعادت به کار رفته است. 


212 


1- هود: 108. 

2- هود: 106-107. 

3- شرح نهج البلاغه 20: 306. 
4 الخصال: 5. 


در میان سعادت های جسمی و روحی, خواه در فت] و خواه در آخرت؛ 
سعادت های روحی مهم تر از سعادت های جسمی است., زیرا از یک سو 
شدیدتر و پایدارتر است و از سوی دیگر سعادت روحی در دنیا, تضمینکننده 
ی سعادت حلسمی و روهی اخروی است. از این رو اکثر آیات و احادیثت 
مربوط به به سعادت و شقاوت که در مورد مبادی سعادت و شقاوت است, 
ناظر به سعادت روحی و اسباب و مبادی پیدایش این نوع سعادت است. 
در مورد سعادت های دنیوی _ اعم از جسمی و روحی _ احادیث زیر که از 
اهر اکزم (ضلی الله علیه و الف‌ صلم اتعلشدم, فایل واه آزیرت: 


«من سَعادة المرء المسلم: الرَوَحَءٌ الصَالِحَه و المسَکن الواسخ و المَوکتٍ 
المَییء 3 الولَذ الصالح.»(1) 

«از جمله سعادت های مرد مسلمان, همسر صالح. خانه بزرگ, مرکب 
راهوار, و فرزند صالح است.» 

«حَمسَة من السَعَادَة, الرّ ۳ الَالحهةٌ 5 و ال و الحْلَطاءٌ الصَالِخون 
و ررق المرْء فی بلده و ۱ لا مد ری ال عليه و آله و سک 
2 


«ینج جیز از سعادت است: همسر صالح, فرزندان نیک, دوستان صالح, 
روزی انسان در شهر خود, و دوستی آل محشّد (صلی الله علیه و آله و 
سلم) .» 

هم شغادم العرع مخ سنٌ الْحْلّق.»(3 

«از جمله سعادت های انسان خلق نیکوست.» 

امام صادق (علیه السلام) می فرمایند: 


«من سَعاده المَوْمنِ امه بر کبها فی خوایجه و5 ۳ عَلَیْما خْفوق 
اخوانه.»(4) 


«از سعادت موّمن؛ داشتن چهارپایی است که برای برآوردن نیا زهایش 
وان آن هی شود و خقوق بر آدرانش ربا آنبه جا می آوزد:» 


مشابه احادیث بالا فراوان است, و برعکس آن ها درمورد شقاوت ذکر 
شده است. در این گونه احادیت, گاه به سعادت جسمی و دنیوی اشاره 
شده؛ گاه به سعادت روهی و 
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1- الجعفریات: 99, بحارالأنوار 76: 155. 

2- دعائم الاسلام 2: 195. ر.ی: اصول کافی 5: 257-8 و 525. 
3- مسند الشهاب 199:1؛ تنبیه الخواطر 2: 250. 
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دتبوی: کاهبه نز کییی از این ده براق ال .خانة بزز و رکب زاهوار تیا 
به. سغادت. جسنمی. آشاره دارده و حلق نیک و. دوشتی آل: فحید. (غلیه 
السلام) به سعادت روحی اشاره دارد. اما زن و فرزند و دوست صاألح, پا 
وه تایه کف آن مان خومت کچ هر ی ی ار اره خار 


ای شا که ای شیر ار ات ب آحامت مروظ بت ماوت ۵ 

احادیث به امور روهی و معنوی اشاره دارد. برخی از این مبادی که به 

سعادت مربوط است. عبارتند از معرفت؛: , ایمان. ولایت اهل , بیت (علیهم 

السلام), توفیق الهی, اخلاق, محاسبه و مجاهده نفس, اخلاص, تقوی: زهد, 
نیک, پیروی از قران و حق و طاعت خدا. 


ی ای تا ای ار کی تا اما وت 


موارد با لاء پا کمالات و نواقص روحی است و پا آثار این کمالات و نواقص. 
اهمیت این امور آن است که هم بیانگر سعادت و شفاوت روحی در 
دنیاست, و هم این که در سه نوع سعادت و شقاوت دیگر _ یعنی: جسمی 
دنیوی, جسمی اخروی و روحی اخروی _ موثر است. تأثیر سعادت و 
شقاوت روحی دنیوی در سعادت و شقاوت اخروی روشن است. زیرا 
خداوند جایگاه هر کسی در بهشت و جهنم را بر اساس اموری همچون 
ایمان و کفر, طاعت و معصیت, فضائل و رذایل, و پیروی از حق يا باطل _ 
که از جمله سعادت های روحی دنیوی است _ تعیین می کند. این امور در 
جسم انسان بیز بی تانب نیستت. فرد شین که اخلاق و اعمال نیکو دارد, 
کم تر از دیگران در معرض امراض جسمی قرار می گیرد و مردم بیشتر از 
دیگران به او اعتماد می کنند. بهطور کلی انسان های خوب. حتّی در همین 
دنیا نیز از زندگی بهتری نسبت به انسان های شرور برخوردارند. 


حال به یک آیه و حدیث درباره ی مبادی سعادت و شقاوت اشاره می کنیم: 
«فمّن ائبع هدای قلا 1 لاپشقی.»(1) 
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1- طه. 123. 


«پس هر کس از هدایت من پیروی کند, گمراه و بدبخت نمی شود.» 
امام صادق (علیه السلام) می فرمایند: 

«اعفی لقن اکن غالا آن بر شید ۱1 

«سزاوار نیست غیر عالم. سعید دانسته شود.» 


پیامبر اکرم (صلی الله علیه و آله و سلم) به امام امیرالمومنین (علیه 
السلام) فر مود: 


«ٍِنّ السعید خن" َو" السعید من احبّک ۲ آطاعک»(2) 


«سعادتمند حقیقی کسی است که تو را دوست بدارد و از تو فرمان 
برداری کند.» 


امام‌علن (عله السلام اس فر ساره 


«من یبْتغ غَیْر الاشلام دیناً تحقّق شقوثه.»(3) 


«هر که غیر از اسلام, از دین دیگری پیروی کند, شقاوتش 7 تحقق یافته 


است.» 

امام صادق (علیه السلام) در مورد اين آیه شریفه: 

«قالُوا نا عبت عَلینا شفوئنا»(4) 

فرمودند: 

«بأعْمالهم سَقوا»(5) 

«به خاطر اعمال [زشتشان ] بدبخت و شقی شدند.» 

آمام آمیزالمه‌میین یه السلام) در امه خووبه عالک اشتر .یس از ان 


که به پیروی از قرآن و احکام آن امر می کند ی ففرد آخکام کران. رن 
فرمایند: 


1 


«لا یِسَعَذ احذ تباعها و لا یشقی الا مَع جح دها و اصَاعتها»(6) 


«کسی به سعادت نمي رسد مگر از راه پیروی از اين احکام. و بدبخت 
تعی نون مر با انکار آنها مه رن یه آن‌ها ۶ 
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1- تحف العقول: 364. 

2 امالی طوسی: 426. 
3- نهج البلاغه: خطبه 161. 
4 المومنون: 106. 

5- توحید صدوق: 396. 

6- نهج البلاغه: نامه ی 3د. 


2 ارتباط تقدیر سعادت با عدل خدا 


در آیات و احادیث مرتبط با سعادت انسان. از تقدیر سعادت انسان توسط 
خدا| سخن به میان امده و حتی برخی احادیت, زمان این تقدیر را پیش از 
تولد انسان ذکر کرده اند. در قران کریم نقل شده است که حضرت عیسی 
(علیه السلام) _ زمانی که نوزادی بیش نبود _ به امر خداوند. زبان به 
السلام) در معژفی خود چنین بود: 


«و لَم یِجعلنی خبارا شَقیا»(1) 
که سا مش ای ات 


از این اه شریفه استفاده می شود که شقاوت و سعادت به تقدیر الهی 
است. از این رو حضرت عیسی می گوید: خدا مرا شقی قرار نداده است. 
فر کناب های هو ستی ار ساضر اخرته (ضلی الله یه .اه مسا 
چنین نقل شده است: 


- 0 ۳۳ 0 ‌ِ 
«السَعیدٌ من سَعد فی بطن آمّه و السَقماٌ من شقی فی بطن امّه.»(2) 


«سعید کسی است که در شکم مادرش سعادت یافت. و شقی کسی است 
که در شکم مادرش شقی شد.» 


امام صادق (علیه السلام) می فرماید: 
«اٍقّ اللة حَلَّق السَعادة و السَقَاء قبْلَ أن بلق حَلقه.»(3) 


«خداوند. سعادت و شقاوت را آفرید پیش از آن که آفریدگانش را 
بیافریند.» 


پرسش اصلی درباره ی اين احادیث. آن است که اگر سعادت و شقاوت 
انسان ها قبل از تولد آن ها توسشط خداوند مشخص شده است, چگونه می 
ان اسان ها را کار داضت ای ال زا می تدان سرت اشکالی 
بر عدل خدا مطرح کرد و گفت: لازمه ی تقدیر سعادت و شقاوت انسان ها 
توسط خداوند. مجبور کردن آن ها به سعادت و شقاوت معین شده است 
که با عدالت سازگار نیست, زیرا مجبور کردن کسی به شقاوت. و مجازات 
اه که خاظر نکن بوونظامی, است: ایکا : 
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باس اخمالی این اشکال .از صباخت مروظ به فضا و قدر رون ینود 
اما با توجه به اهمیت مطلب لازم است کمی بیشتر در این باره بحث کنیم. 


اس اس ال ان فا در اسف ارو 
پاسخ ها باید خاطرنشان کرد که مسئله ی تقدیر سعادت و شقاوت. نباید 
به گونه ای تفسیر و حل شود که به جبر بیانجامد, زیرا جبر با علم حضوری 
انسان منافات دارد و لازمه ی آن بی معنا شدن دین و نبوت و معاد و عدل 
سعادت و شقاوت نداشته باشیم, باید اين احادیث کنار گذاشته شود. 
هرچند, چنین فرضی درست نیست و برای تقدیر سعادت. تفسیرهای 
هماهنگ با اختیار انسان وجود دارد. 


که خدای متعال. از سعادت و شقاوت انسان ها آگاه است و می داند که 
آن ها در آینده چه کارهایی را انجام خواهند داد. براساس این علم, خدا در 
لوح تقدیرات, برای کسی که در آینده با اختیار خود سعید خواهد بشد, 
فسات دا می ,تشه و شام را بدا قرفع که کار‌های بت اند کرید 
ثبت می کند. بنابراین. تقدیر الهی براساس علم خدا به اختیار انسان است. 
از این رو لازمه ی آن جبر و ظلم نیست. رایع ات ات ای اه 
علیه و اله و سلم) در مورد سعید و شقی بودن افراد در شکم مادر, از 
امام موسی کاظم (علیه السلام) سوال شد. حضرت., حدیت پیامبر (صلی 
الله علیه و اله و سلم) را چنین تفسیر فرمودند: 


«السَفَیٌ من عم اللة و هو في بصن مه سَعْملْ آمال الأسْقیَاء 5 
السَهید مَن عَلم اللة و هو فی بَطن امه آَنَة سَیِعْمَل أعْمال السْعداء»(1) 


«شقی کسی است که _ در حالی که در شکم مادرش است _ خدا می داند 
که اعمال اشقیاء را در آینده انجام خواهد داد. و سعید کسی است که _ در 
حالی که در شکم مادرش است _ خدا می داند که اعمال سعیدها را در 
آپنده انجام خواهد داد.» 
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1- توحید صدوق: 36. 


2 در برخی احادبت؛ تقدیر سعادت و شقاوت به این معنا تفسیر شده که 
خادند, شعادت را نرای ایفاتن آورکده و شفاوت را براک منکراننهدیر 
کی اس عام آ (صایا اه ام ما میا 


«سبّق الْعلَمْ و جَفّ الْقَمُ و مصی الْقدر یالسَعَادة من الله من آمن و اتقی, 
و بالشقاء لِمَن کَذّبِ و کقر.»(1) 


«به سعادت کسی که ایمان آورد و تقوا پیشه کرد, و شقاوت کسی که 


تقدیر الهی گذشت.» 


براساس این حدبت» هر چند سعادت و شقاوت توسط خداوند تقدیر می 
انسان است. 


خداه ندب اعمال احقایی آشسان ها مسر فی کید انا تکته اصافی تعفنم 
دوم این است که آن اعمال اختیاری که باعث سعادت و شقاوت می شود 
نیز مشخص شده است. بدین سان, ایمان و تقوای اینده باعث تقدیر 
سعادت, و تکذیب کفر آینده باعث تقدیر شقاوت است. 


3. سومین تفسیر تقدیر سعادت و شقاوت؛ مبتنی بر وجود عوالم پیشین 
انشت. براماین احات موه انم‌خوالص اسان ها عل آوسیان کاونی 
مورد از ماین قرار گرفته اند و نتیجه ی این آز ضو 0 سعادت و شقاوت 
بوده است.(2) بنابراین هر انسانی قبل از تولد و در شکم مادر, يا سعید 
است و يا شقی. این سعادت و شقاوت نیز براساس اراده و اختیار انسان 
ها و نوع پاسخ به ازمون الهی بوده است. از این رو لازمه ی سعید و شقی 
بودن در شکم مادر جبر نیست. 


نکته ی مهم درباره ی پاسخ سوم این است که سعید و شقی بودن در 
عوالم پیشین که براساس اختیار انسان ها بوده است. باعث نمی شود که 
انسان در این جهان قدرت و اختیار نداشته باشد و نتواند سرنوشت خود را 
تغییر دهد. براساس پاسخ سوم سعادت و شقاوت موجود در شکم مادر, 
نتيجه ی اعمال قبل است. از اين رو در جهان کنونی 
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1- همان مأخذ: 343. 
2- بنگرید به : اصول کافی 2 3 7. 


ممکن است فرد با انجام کارهای متفاوت با عوالم قبل, سعادت و شقاوت 
قبلی را تغییر دهد. همان طور که در مورد شخصی که در اين جهان مومن 
بوده و اعمال خیر انجام می دهد. می گوییم: این شخص سعید است. اما 
این گفته بدان معنا نیست که شخص مورد نظر نمی تواند در آینده کافر 
شود و اعمال زشت انجام دهد و شقی گردد. 


خلاصه فصل دهم 


سعادت و شقاوت چیست؟ این پرسش کهن با پاسخ های گوناگون روبه رو 
شده است. در این فصل, پاسخ به این پرسش اساسی, در پیوند با عدل 
خدا| مورد توجه قرار گرفت. ابتدا تنوضیع مفهوم سعادت و شقاوت؛ سبس 
تقسیم آن از دیدگاه اسلام به چهارگونه (جسمی و دنیوی, روحی و دنیوی, 
جسمی و اخروی, روحي و اخروی) تبیین گشت. توضیح درباره ی آن ها بر 
اساس آیات و احادیت, آفد: که در خلال این نو ضیح, , معنای واقعی سعادت 
روشن شد. تفاوت میان مبادی سعادت و شقاوت با اصل سعادت و 
شقاوت و آثار آن ها, نکته ی مهم دیگر است که بیان شد. ارتباط تقدیر 
سعادت و شقاوت با عدل خدا, پرسش دیگری است که پاسخ آن در این 
فصل. بررسی شد. در پایان؛ به به این ننیجه رسیدیم که اختیار انسان می 
تواند تقدیرهای پیشین از سعادت و شقاوت را تغییر دهد. 
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0- ابن فارس. احمد. معجم مقاییس اللفغة. تحقیق: عبدالسلام محمد 


رفن مصر مظیفت المصطنی و املاده. 1309 ن. .فم:مکتت. الاعلام 
الاسلامی, 1404 ق. 


1 این سانهر خی شنه این صاخ برعتد دار اهباع ارات العری: 
5 ق. 


2- ابن المرتضی, احمد. طبقات المعتزلة. بیروت: دارالمنتظر, 1409 ق. 
3- ابن منظور. لسان العرب. بیروت: دار صادر. 1410 ق. 
4- ابوزهرة. محمد. تاریخ المذاهب الاسلامية. قاهره: دارالفکر العربی, 
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16- اشعری, ابوالحسن. اللمع. مصر: مطبعه ش رکه مساهمتة, 5 م. 


عندالخمندد 1405 قبه تصحنه هلعوت ریتر: 1400 ی 


8- اهوازی. حسین بن سعید. المومن. بیروت: دارالمرتضی, 1411 ق. 


9- برقی, المحاسن. تحقیق: سید مهدی رجائی. قم: المجمع العالمی 
اه الیمت (علیهه السلامی/ 1413 ی 


0- برنجکار, رضا. آشنایی با فرق و مذاهب اسلامی. قم: طه, 1378 ش. 


1 2- برنجکار, رضأا. اختیار و علیت ازدیدگاه ملاصد | و اسپینوزا. در. فصل 
نامه ی انجمن معارف اسلامی, شماره ی 4, پاییز 4 1 لش. 


2- بفدادی, عبدالقاهر. الفرق بین الفرق. بیروت: دارالجیل, 1408 ق. 
3- بغدادی, عبدالقاهر. اصول الذین. بیروت: دارالکتب العلمية. 1401 ق. 


4- ترمذی, محشد. الجامع الضحیح (سنن الترمذی). تحقیق: احمد محشّد 


شخ موه فا شیم فساری فالتا فص دا هافر 
9 ق. 


6- جرجانی, علیْ بن محمد. شرح المواقف. قم: شریف رضی, بی تأ. 


7- جوهری, اسماعیل بن حماد. الصحاح. تحقیق: احمد عبدالعزیز عطار, 


تمعن .ی ولد تیه علی: اک اه وت 
اسلامی؛ 1404 ق. 


9 «حلی (علامه اس ین هش آنوار الفلکوت. فی. شسع الیافخت: 


30- خلن "(علامه) حسن بن بوسف. الباب الحادی عشر. تحفیق: دکتر 
مهدی محقق. تهران: موسسه ی مطالعات اسلامی دانشگاه مک مک گیل 
5 ش. 


خلی: (علامه) خسن بن, پوسف. کش المزاده تضخیع: حسن حستن 
زاده املی. 


2 وی هه خی و که ی ی 


دود الحلی و لها رصان ال ان اف سول 
اکتا ی ِ_ِ ِ« 


34- حمیری, عبدالله. قرب الاسناد. قم: موسسه آل البیت (علیهم السلام), 
1413 ق. 


کود اتخمیزیر وان الکو | لعین عضر "که الغانعی:: 1965 م. 
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6- خطیب بغدادی, احمد. تاریخ بغداد. مدینه: المکتبه السلفیية, بی تا. 


7- خلیل بن احمد. ترتیب کتاب العین. تصحیح: اسعد الطیب, قم: 
انتشارات اسوه, 1414 ق. 


98- ری شهری. محفد. دانش نامه ی عقاید اسلامی. قم: دارالحدیت. 
5 ش. 


خر 170 رز 


0 سبزواری, هادی. شرح الاسماء الحسنی. قم: بصیرتی, 1367 ق. 

1- سیوری, مقداد. النافع بوم الحشر فی شرح الباب الحادی عشر. تحقیق 
مهدی محقق, تهران. موّسسه ی مطالعات اسلامی دانشگاه مک گیل, 
65 ش. 


3- شریف مرتضی, رسائل الشریف المرتضی, به کوشش: سید مهدی 


4- شریف مرتضی, شرح جمل العلم و العمل. تصحیح: یعقوب جعفری. 
تفا اسیم 1 1 


45- شهر ستانی؛ محمد, الملل و لنحل. 1 ف تحفیق. محمد لننید 1 بیروت . 


دارالمعرفة, بی تأ. 


6- صحیفه ی سجادیه. تحقیق: علی انصاریان. دمشق: السمتشارية 
الثقافية الايرانية بی تا. 


7صف لضاف مالعا نی (الاسفار الایهه) قفه سا وین 
تا 


۵ ضو لالمیمز الما فا تصحیهه مد ال آلزین اشازی: 
ات اه کت تا 


9 صدوق. محمّد بن علی. التوحید. تحقیق: سید هاشم حسینی. قم: 
می. 


0- صدوق محمّد بن علی. الخصال. تحقیق: علی اکبر غفاری. قم: 
اسلامی, 1403 ق * ترجمة: سید احمد فهری. تهران: اسلامیه. 


ار ۱۱ 
ق. 


2- صدوق, محفد بن علی, عیون اخبار الضا (علیه السلام) . تصحیح: 
سید مهدی حسینی لاجوردی. قم: طوس, 1363 ش. 


3- صدوق. محشد تن علی. مغاتی الاخبار. تحفیق؛ علن اکبر غفاری: قم: 
اسلامی, 1361 ش. 
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ی ال سامت ها 


55- طباطبا بی, سید محمد حسین. اصول فلسفه و روش رئالیسم. قم: 
اسلامی, 1359 ش. 


6- طبرسی, فضل بن حسن. الاحتجاج. تحقیق: ابراهیم بهادری. محمد 
هادی به. تهران: اسوه: 1413 ق. 


:1 طوسی, محمد بن حسن. اقالی: تحقیق: موسسه البعثه. قم: 
دارالثقافه 1414 ق. 


9- طوسی. محمد بن حسن. تمهید الاصول. تصحیح: عبدالمحسن 
مشکوء‌الدینی. تهران: دانشگاه تهران. 


ق. 


1- طوسی, محمد. مصباح المهتجد. بیروت: فقه الشيعة, 1411 ق. 


2- عیاشی, محمدبن مسعود. تفسیر العیاشی, تصحیح: سید هاشم 
رسولی محلاتی. تهران: اسلامیه, 1380 ق. 


3- فخر رازی. شرح اسماء الله الحسنی, تحقیق: طه عبدالرووف سعد. 
قاهرة: مکتبة الکلیات الازهرية 1396 ق. 


4 فخر رازی, القضا و القدر. تصحیح: محمد المعتصم بالله بغدادی: 
دارالکتاب العربی. 


5- فیروزآبادی, القاموس المحیط. بیروت: دارالفکر, 1403 ق. 


6- فیومی, احمد بن محفد. المصباح المنیر. قم: دارالهجرة. 1414 ق. 


7 قاشن الا مرج لاصو نیقی رال گرم ان 
قاهرة: مکتبة وهبةء 1384 ق. 


ی تا اون |ام نارق هروه مرا اس میت اه 
فغ‌اد الاهوانی. قاهره: الموسشة المصریة العامة. 


9- قاضی عبدالجبار. المغنی فی ابواب التوحید و العدل. تحقیق توفیق 
الطویل و سعید زاید. قاهره: الموْسسة المصریية العامة, بی تا. 


0- قضاعی. محشد. مسند الشهاب. تحقیق: حمدی عبدالحمید السلفی. 
بیروت: موسسهة الرسال 1405 ق. 


1- قطب الدین الراوندی. سعید. الدعوات. قم: موّسسة الامام المهدی 
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نی آ سا شش تست ایبول خی که | و وس 
دارالکتاب, 1404 ق. 


3- کاپلستن. فردریک. تاریخ فلسفه. ترجمه: سید جمال الذین مجتبوی. 
تهران: علمی و فرهنگی, 1362 ش. 


4- کراجکی. محمد بن علی. کنزالفوائد. تصحیح: عبدالله نعمه. قم: 
دارالذخائر. 1410 ق. 


5- کشی. رجال الکشی. قم: موسسة آل البیت, 1404 ق. 
6- کفعمی, تقی الدّین. البلد الأمین. 


7 کی مخت بش ای ا کف تفه ی اک مارهب رنه 
دارالکتب الاسلامية, 1388 ق. 


اوه ستی سیر المخی سای اک الا 
9 م. 


9- متقی هندی, علی. کنزالعمال. تصحیح: صفوه السقا. بیروت: مکتبة 
الثرات الاسلامی, 1395 ق. 


0- مجلسی, محشد باقر, بحارالأنوار. بیروت: داراحیاء التراث, 1403 ق. 


1 شعی: سید شاب الخین. تعلیفات احفاق, الخق: قم کتایخانه.ی 
اتتالله ره 


غفاری. قم: اسلامی 1403 ق. 


4- مفید. محقّد بن محقد. اوائل المقالات. تصحیح: مهدی محقق. تهران: 
موّسسه ی مطالعات اسلامی, 1372 ش. 


5- مفید. محمّد بن محقد. (مصنفات شیخ المفید: جح 5), قم * تصحیح: 
سید هبهالذین شهرستانی. قم. شریف رضی, 1363 ش. 


6- مکی, جی. ال. شر و قدرت مطلق. ترجمه: محمدرضا صالح نژاد (در 


7- نسائی, احمد. سنن النسائی. بیروت: دارالمعرفة, 1414 ق. 
98- نعمانی» محقمد. الغيبة. تهران: مکتبة الصدوق, 1398 ق. 


و ام مر ای قراتی ست ال ام سوت دا ای رکفت 
۳ 
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درباره مرکز 

بسمه تعالی, 

هل بَسَتو ستوی الذین بفلضون وَالَذینَ لا یِعَلَمُون 

نا تا که مبدانند و کسانی که نمبدانند یکسانند ؟ 
سوره زمر/ 9 


مقد مه: 

موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان, از سال 5 «- .اش تحت 
اشراف حضرت ات الله حاج سید حسن فقبه احاقف (قدس سره 
الشریف), با فعالیت خالصانه و شبانه روزی گروهی از نخبگان و 
فرهیختگان حوزه و دانشگاه, فعالیت خود را در زمینه های مذهبی, فرهنگی 
و علض آغار نوفده آتشخت: 


موسسه تحقیقات رایانه ای قائمیه اصفهان در راستای تسهیل و تسریع 
دسترسی محققین به آثار و ابزار تحقیقاتی در حوزه علوم اسلامی, و با 
توجه به تعدد و پراکندگی مراکز فعال در این عرصه و منابع متعدد و صعب 
الوصول, و با نگاهی صرفا علمی و به دور از تعصبات و جریانات اجتماعی, 
سیاسی, قومی و فردی, بر مبنای اجرای طرحی در قالب « مدیریت اثار 
تولید شده و انتشار یافته از سوی تضاضت مراکز شیعه» تلاش می نماید تا 
مجموعه ای غنی و سرشار از کتب و مقالات پژوهشی برای متخصصین, و 
مطالب و مباحثی راهگشا برای فرهیختگان و عموم طبقات مردمی به زبان 
های مختلف و با فرمت های گوناگون تولید و در فضای مجازی به صورت 
رایگان در اختیار علاقمندان قرار دهد. 


اهداف: 

دا فک و اسف بای کفلین ز کات الله و امل الیت یمالسا 
2.تقویت انگیزه عامه مردم بخصوص جوانان نسبت به بررسی دقیق تر 
مسائل دینی 

3.جایگزین کردن محتوای سودمند به جای مطالب بی محتوا در تلفن های 
قصرام: سلت ها رانانه ها و 

4.سرویس دهی به محققین طلاب و دانشجو 

5 گسترش فرهنگ عمومی مطالعه ۱ 
6.زمینه سازی جهت تشویق انتشارات و مولفین برای دیجیتالی نمودن اثار 
خود. 


سیاست ها: 

1.عمل بر مبنای مجوز های قانونی 

2.ارتباط با مراکز هم سو 

3.پرهیز از موازی کاری 

صرفا ارات وان *افتو: 

5.ذکر منابع نشر 

بدیهی انسنت: مشته لیت تمامی آثار به عهده ی نویستده ین آن می باشد :. 


فعالیت های موسسه . 
1.چاپ و نشر کتاب. جزوه و ماهنامه 
2.برگزاری مسابقات کتابخوانی 
3.تولید نمایشگاه های مجازی: سه بعدی, پانوراما در اماکن مذهبی, 
گردشگری و... 
4.تولید انیمیشن, بازی های رایانه ای و ... 
5.ایجاد سایت اینترنتی قائمیه به ادرس: 6۲۱۰60۲۲ ۷۷۷/۷۷۰0]۱3۵6۲۲۱۱۷ 
6.تولید محصولات نمایشی, سخنرانی 9... 7 
7.راه اندازی و پشتیبانی علمی سامانه پاسخ گویی به سوالات شرعی؛ 
اخلاقی و اعتقادی 
رای ها ماه همان قاس تا کر واه نا ماد 
خودکار و دستی بلوتوت, وب کیوسک؛ دزن 2 9.. 
9.برگزاری دوره های آموزشی ویژه عموم (مجازی) 
10 .برگزاری دوره های تربیت مربی (مجازی) 
1 تولید هزاران نرم افزار تحقیقاتی قابل اجرا در انواع رایانه, تبلت؛ 
تلفن همراه و... در 8 فرمت جهانی: 
۸-۶1( 
۵ ۱( 
۴۳۱9.3 
2۵۱۳۱9۱۵4( 
۳۳ 
۲۳۱۷۷6۵ 
0۳۳۷07 
۵ )0 
و 4 عدد مارکت با نام بازار کتاب قائمیه نسخه : 
۱( 
۱5۰2 


۷۷/۱۱۱۲۵۱۷۷ ۵3 

۱-۱۵۱ ۱۹4 

به سه زبان فارسی عربی و انگلیسی و قرار دادن بر روی وب سایت 
موسسه به صورت رایگان . 

درپایان : 

از مراکز و نهادهایی همچون دفاتر مراجع معظم تقلید و همچنین سازمان 
ها, نهادها, انتشارات. موسسات. مولفین و همه بزرگوارانی که ما را در 
دستیابی به این هدف یاری نموده و يا دیتا های خود را در اختیار ما قرار 
دادند تقدیر و تشکر می نماییم. 


ادرس دفتر مرکزی: 


اصفهان -خیابان عبدالرزاق - بازارچه حاح محمد جعفر آباده ای - کوچه 
شهید محمد حسن توکلی -پلاک 129/34- طبقه اول 

وب سایت: ۷۷۷۷۷۷۰0۲۱۵0۱۰۱۲ 

ایمیل: ۱۲0۵)۵0۱00۷۰۱۲] 

تلفن دفتر مرکزی: 03134490125 

دفتر تهران: 88318722 021 

بازرگانی و فروش: 09132000109 

امور کاربران: 09132000109 


